Colaboran: 

Segundo  Galilea  Card.  Eduardo  Pironio 

Gilberto  Gorgulho  Oscar  Ramírez 

Juan  Hernández  Pico  Pablo  Richard 

Camilo  Maccise  Jon  Sobrino 


BT83 
.57 
■ El  8 


Victorio  Araya 
Frei  Betto 
Leonardo  Boff 
Mons.  Pedro  Casaldáliga 


■ E78 


Digitized  by  the  Internet  Archive 
in  2016 


https://archive.org/details/espiritualidadylOObonn 


OF  MKg^ 

JAN  1 8 19Sh 


Colaboran: 


Victo  rio  Araya 
Freí  Betto 
Leonardo  Boff 
Mons.  Pedro  Casaidáliga 


Segundo  Galilea 
Gilberto  Gorgulho 
Juan  Hernández  Pico 
Camilo  Maccise 


Card.  Eduardo  Pironio 
Oscar  Ramírez 
Pablo  Richard 
Jon  Sobrino 


/‘JfJL 


Corrección  y Diagramación:  Jorge  David  Aruj 
Composición  Tipográfica:  Gerardo  Flores  Quirós 


Hecho  el  Depósito  de  Ley 

© Departamento  Ecuménico  de  Investigaciones 


DEI 

Departamento  Ecuménico  de  Investigaciones 
Apdo.  339,  San  Pedro  de  Montes  de  Oca 
San  José,  Costa  Rica 


Indice 


SECCION  I 

La  espiritualidad,  ¿un  problema  político? 9 

n La  realidad  y el  sentido  de  una  teología 
espiritual  desde  América  Latina  —Eduardo  Bonnin  ...  11 
n La  oración,  una  exigencia  (también) 
política  —FreiBetto 15 

SECCION  II 

¿Qué  es  la  espiritualidad  de  la  liberación? 27 

n La  espiritualidad  del  hombre  nuevo 

en  América  Latina  — Card.  Eduardo  F.  Pironio 29 

n La  liberación  como  encuentro  de  la  política 

y de  la  contemplación  — Segundo  Galilea 35 

□ De  la  espiritualidad  de  la  liberación 

a la  práctica  de  la  liberación  — Leonardo  Boff 49 

n Espiritualidad  y Evangelización  — Equipo  de  teólogos  . 59 

SECCION  III 

Aportes  bíblicos  a la  espiritualidad  de  la  liberación.  . 69 

n La  memoria  y el  espíritu  de  los 

pobres  - Gilberto  Gorgulh o 71 

n Espiritualidad  para  tiempos  de  revolución.  Teología 
espiritual  a la  luz  de  San  Pablo  — Pablo  Richard 


87 


SECCION  IV 

Los  pobres  sujeto  de  la  espiritualidad 

de  la  liberación 103 

n Experiencia  de  Dios.  Su  lugar  en  la  teología 

desde  el  reverso  de  la  historia  — Victorio  Ara)' a 105 

n La  oración  en  los  procesos  latinoamericanos 

de  liberación  — Juan  Hernández  Pico 115 

n Experiencia  de  Dios  en  la  Iglesia 
de  los  pobres  — Jon  Sobrino 133 

SECCION  V 

Los  diversos  caminos  del  Espíritu  en  la  marcha 

hacia  la  liberación 153 

nEl  compromiso  del  seglar  cristiano  en  América  Latina 

como  experiencia  espiritual  — Oscar  Ramírez 155 

□ La  espiritualidad  de  la  vida  religiosa  hoy  en 

América  Latina  — Camilo  Maccise 163 

n Los  rasgos  del  hombre  nuevo 
- Mons.  Pedro  Casaldáliga 177 

SECCION  VI 

Bibliografía 181 


□ Bibliografía  comentada  sobre  “Espiritualidad 

y Liberación  en  América  Latina”  — Eduardo  Bonnín  . . 183 

□ Notas  biográficas  de  los  autores  de  este  libro 201 


Sección  I 


La  espiritualidad,  ¿un  problema  político? 


Eduardo  Bonnín 


La  realidad  y el  sentido  de  una  Teología 
Espiritual  desde  América  Latina 

A modo  de  introducción 


“Donde  hay  Espíritu  del  Señor, 
hay  libertad”  (2  Cor  3,17). 

Convencido  de  que  una  de  las  tareas  prioritarias  que  sur- 
gen de  la  situación  actual  en  que  viven  las  comunidades  cris- 
tianas de  America  Latina,  es  una  mayor  profundización  en  la 
temática  referente  a la  teología  espiritual  que  nace  como  con- 
secuencia de  una  vida  comprometida  en  la  praxis  liberadora 
de  y desde  el  pobre,  el  Departamento  Ecuménico  de  Investi- 
gaciones (DEI)  ha  creído  necesario  ofrecer  este  volumen  en  el 
que  se  han  reunido  algunos  de  los  artículos  más  significativos 
que  han  aparecido  en  los  últimos  años  acerca  de  la  espirituali- 
dad liberadora  en  América  Latina,  junto  con  una  serie  de  tra- 
bajos escritos  expresamente  para  esta  publicación.  El  conjun- 
to puede  ser  un  buen  punto  de  partida  hacia  una  obra  de  ma- 
yor empeño  y amplitud,  que  seguramente  harán  necesarias  las 
circunstancias  en  que  se  desenvuelven  las  Iglesias  latinoameri- 
canas. 

Digamos,  ya  desde  el  principio,  que  éste  no  es  un  libro 
apologético  en  favor  de  la  teología  de  la  liberación.  No  se  tra- 
ta de  demostrar  ahora,  frente  a los  que  nos  acusan  de  estar 
excesivamente  politizados,  que  nosotros  también  somos 
“espirituales”.  Varios  de  los  autores  de  este  libro  insisten,  y 
con  razón,  en  el  hecho  de  que  “la  experiencia  original  y ori- 
ginante de  la  teología  de  la  liberación  ha  sido  una  experiencia 
espiritual”  (P.  Richard),  de  que  “la  teología  de  la  liberación 
ha  nacido  de  una  espiritualidad  de  la  liberación”  (J.  Hernán- 
dez Pico).  Por  esto  en  la  contraportada  del  libro,  hemos  que- 
rido resaltar,  con  el  nombre  y los  textos  de  Gustavo  Gutié- 
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rrez,  que  ya  en  sus  inicios  la  teología  de  la  liberación  latinoa- 
mericana anduvo  por  los  caminos  del  Espíritu. 

Quizás  sea  el  artículo  de  Frei  Betto  el  que  desde  la  pro- 
blemática viva  en  que  se  desenvuelven  las  Comunidades 
Eclesiales  de  Base  en  el  Brasil,  plantea  con  más  realismo,  e 
incluso  con  crudeza,  las  verdaderas  razones  que  hacen  nece- 
sario este  libro  y los  que  deberán  seguirle.  Hay  que  aclarar, 
de  una  vez  por  todas,  tal  como  nos  lo  dice  Segundo  Galilea, 
que  la  liberación  no  es  sólo  una  cuestión  de  eficacia  tempo- 
ral o de  ética.  Es  fundamentalmente  un  problema  de  espiri- 
tualidad. La  liberación  es  lugar  de  encuentro,  histórico  y teo- 
lógico-espiritual  de  las  dimensiones  políticas  y contemplati- 
vas del  cristiano.  No  se  trata  de  poner  la  espiritualidad  al  ser- 
vicio de  la  liberación.  Se  trata  de  desentrañar  todas  las  virtua- 
lidades de  una  auténtica  espiritualidad  cristiana,  y en  este 
caso,  su  dimensión  de  compromiso. 

Y bueno  será,  también  desde  el  principio,  como  en  los 
buenos  autores  escolásticos,  ponernos  de  acuerdo  en  las  defi- 
niciones. Todos  los  autores  de  este  libro  entienden  por  espi- 
ritualidad la  “vida  según  el  Espíritu  de  Cristo”  o “la  experien- 
cia de  Dios  en  el  seguimiento  de  Jesucristo”.  Ni  más  ni  me- 
nos. Habrá  luego  sus  diferentes  matices  a la  hora  de  señalar 
los  medios  y las  maneras  porque  “el  Espíritu  sopla  donde 
quiere”  (Jn  3,8),  pero  es  bueno  subrayar  la  unanimidad  en 
lo  fundamental. 

Lo  mismo  por  lo  que  se  refiere  al  término  “liberación”. 
Con  Gustavo  Gutiérrez  la  definimos  como:  “El  esfuerzo  por 
la  abolición  de  la  actual  situación  de  injusticia  y por  la  cons- 
trucción de  una  sociedad  distinta,  más  libre  y más  humana, 
donde  los  oprimidos  sean  agentes  de  su  propio  destino”.  Se 
trata  de  la  liberación  integral.  De  esta  liberación  con  respecto 
a la  cual  Pablo  VI  nos  dijo  en  la  Evangelii  Nuntiandi  que  la 
Iglesia  tiene  un  cuádruple  deber:  anunciarla,  ayudar  a que 
nazca,  dar  testimonio  de  ella,  hacer  que  sea  total  (cf  No.  30). 
De  la  liberación  en  el  sentido  en  que  el  Documento  de  Pue- 
bla la  define  como  “parte  integrante  de  la  evangelización” 
(No.  355). 

Algunos  quizás  objetarán  que  el  título  del  libro  — “Es- 
piritualidad y Liberación”—  puede  dar  lugar  a interpreta- 
ciones incorrectas,  al  estilo  del  paralelismo  de  la  fórmula  clá- 
sica ora  et  labora , tal  como  nos  lo  recuerda  Leonardo  Boff. 
No,  definitivamente  queremos  superar  el  “monofisitismo  es- 
piritual”. Definitivamente  no  preconizamos  el  que  hay  que 
llenarse  de  espiritualidad  para  luego  ir,  suficientemente  in- 
munizados, a trabajar  por  la  liberación.  El  compromiso  por 
la  liberación  en  el  cristiano  debe  ser  el  lugar  del  encuentro 
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con  Dios  y,  por  lo  tanto,  la  fuente  primaria  de  su  espiritua- 
lidad. Esto  es  lo  que  se  quiere  expresar  cuando  se  habla  de 
“espiritualidad  de  la  evangelización”. 

Pero  si  lo  de  “Espiritualidad  y Liberación”  puede  pres- 
tarse a malentendidos,  nos  parece  que  no  son  menos  graves 
los  que  pueden  derivarse  del  empeo  de  la  expresión  “Espi- 
ritualidad de  la  Liberación”.  Y es  porque  de  ninguna  manera 
nos  gustaría  ver  alineada  la  espiritualidad  actual  latinoame- 
ricana con  toda  la  serie  de  espiritualidades  “del  genitivo”, 
que  tuvieron  su  auge  en  Europa  en  los  años  precedentes  al 
Vaticano  II:  espiritualidad  de  los  matrimonios,  espiritualidad 
de  los  deportistas,  espiritualidad  de  los  obreros,  etc.  Y no 
porque  teológicamente  nos  opongamos  a la  existencia  de 
estas  espiritualidades,  ya  que  surgen  lógicamente  del  hecho  de 
que  “en  la  actualidad  el  hombre  puede  desarrollar  mucho  más 
que  antes  formas  de  vida  mucho  más  diversificadas”  (Karl 
Rahner).  Se  trata  de  que  nos  oponemos  a los  que  todavía 
opinan  que  la  teología  de  la  liberación  es  una  teología  que 
trata  fundamentalmente  el  tema  de  la  liberación  y que,  por  lo 
tanto,  fácilmente  puede  reducirse  a una  teología  ética  social. 
Por  las  mismas  razones  no  aceptaríamos  la  expresión  “Espi- 
ritualidad de  la  Liberación”  entendida  en  el  mismo  sentido 
en  el  que  otros  hablan  de  una  “Espiritualidad  del  Sagrado  Co- 
razón de  Jesús”  o de  una  “Espiritualidad  de  la  infancia  espi- 
ritual”. 

Lo  que  caracteriza  a la  teología  de  la  liberación  y,  por 
lo  tanto,  a la  espiritualidad  de  la  liberación,  no  es  el  predo- 
minio de  un  tema  sobre  otro,  sino  su  sujeto  histórico,  el 
lugar  desde  y hacia  el  que  se  reflexiona  sobre  la  fe,  el  lugar 
desde  el  que  se  vive  la  experiencia  dé  Dios  y la  vida  según  el 
Espíritu.  Y este  lugar  en  América  Latina  no  es  un  lugar  geo- 
gráfico, sino  un  lugar  sociológico:  el  pueblo  de  los  pobres. 

El  pobre  es  el  sujeto  histórico  de  una  auténtica  teolo- 
gía espiritual  liberadora.  Sobre  esto  nos  permitimos  remitir, 
sin  más  añadiduras,  a la  sección  del  libro  en  que  se  estudia  es- 
te aspecto,  especialmente  al  artículo  de  Jon  Sobrino.  Cree- 
mos que  es  allí  donde  la  reflexión  sobre  nuestro  tema  alcanza 
su  mayor  profundidad. 

Como  ven,  lo  importante  no  es  el  título,  sino  lo  que  he- 
mos querido  decir  con  él.  Por  esto,  a lo  largo  del  libro  em- 
pleamos diversas  expresiones  para  referirnos  al  mismo  tema 
fundamental.  Quizas  lo  más  perfecto  hubiera  sido  que  la  obra 
se  titulara  “Espiritualidad  liberadora  desde  la  opción  prefe- 
rencial  por  los  pobres  en  América  Latina”.  Demasiado  largo  y 
demasiados  problemas  para  el  amigo  encargado  de  confeccia- 
nar  la  portada.  Dejémoslo  como  está. 
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Quisiéramos,  antes  de  terminar  esta  introducción,  dejar 
constancia  de  que,  somos  conscientes  de  las  limitaciones  de 
este  estudio.  Especialmente  en  lo  que  se  refiere  a la  ultima 
parte:  los  testimonios.  Por  diversas  razones  no  han  podido  lle- 
gar a tiempo  varios  trabajos  que  se  habían  pedido  sobre 
espiritualidad  y liberación  desde  la  perspectiva  de  los  medios 
indígenas,  campesinos,  exiliados,  etc.  También  hubiera  sido 
necesario  un  estudio,  hoy  particularmente  actual,  sobre  el 
martirio  como  don  del  Espíritu  en  América  Latina.  Nos  due- 
le muy  especialmente  la  ausencia  en  este  libro  del  testimonio 
de  la  mujer  latinoamericana. 

Pero  ya  hemos  dicho  al  principio  que  éste  es  sólo  un  in- 
tento para  preparar  el  camino  a otros  proyectos  de  mayor  en- 
vergadura. Lo  fundamental  es  que  hayamos  podido  colaborar 
en  algo,  a fin  de  que  nuestras  comunidades  cristianas  estén 
cada  día  mejor  preparadas  para  escuchar  “lo  que  el  Espíritu 
dice  a las  Iglesias”  (Ap  2,11). 
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Frei  Betto 


La  oración,  una  exigencia  (también)  política 


“La  palabra  está  bien  cerca  de  ti, 
está  en  tu  boca  y en  tu  corazón,  para 
que  la  pongas  en  práctica”  (Dt  30,14). 


Este  trabajo,  destinado  particularmente  a los  agentes  de 
pastoral  comprometidos  con  la  evangelización,  trata  del  lu- 
gar y de  la  importancia  de  la  oración  (personal  y comunita- 
ria, mística  y litúrgica)  en  la  vida  de  estos  agentes  y de  sus  im- 
plicaciones políticas. 

Es  notoria  la  influencia  de  los  animadores  laicos,  de  las 
religiosas,  de  los  sacerdotes  y de  los  obispos  —los  agentes  de 
pastoral—  en  los  miembros  de  las  comunidades  eclesiales  de 
base.  Ellos  ayudan  a las  CEB  a vivir  y a expresar  su  fe. 
Funcionan  como  intelectuales  orgánicos  en  la  medida  en  que 
promueven,  en  las  comunidades,  la  conciencia  del  sentido 
de  lo  que  ellas  hacen  y saben.  Ejercen  el  papel  evangélico 
de  re-veladores,  del  que  colabora  en  la  eliminación  del  velo 
que  encubre  la  realidad,  a fin  de  que  todos  descubran  la  vida 
y la  historia  como  sacramentos  de  Dios.  Porque  detrás  de  las 
apariencias  reside  Aquel  que  sólo  puede  ser  “visto”  con  los 
ojos  de  la  fe. 

La  cuestión  que  aquí  nos  interesa  es  la  de  saber  en  qué 
medida  los  agentes  de  pastoral  están  siendo,  simultáneamen- 
te, animadores  de  la  conciencia  política  (en  sentido  am- 
plio) de  las  comunidades  y de  la  vivencia  del  contenido  de  la 
fe.  ¿O  estarán  estableciendo  en  las  CEB  un  desfase  entre 
conciencia  política  y relación  personal  y comunitaria  con 
Dios?  Se  presupone  que  la  síntesis  entre  la  vida  de  la  fe  y el 
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compromiso  político  sólo  es  posible  cuando  la  práctica  pasto- 
ral es  sustentada,  retroalimentada,  enraizada  y reflexionada 
en  otra  práctica  que  asegura  el  carácter  y la  profundidad 
evangélica  de  la  primera,  es  decir  la  vida  de  oración. 

1 

Algunos  agentes  pastorales  no  saben  cómo  adecuar  sus 
actividades  junto  al  pueblo  con  la  necesidad  de  la  oración. 
Hay  un  cierto  malestar  en  esta  relación.  Los  que  fueron 
formados  “separados  del  mundo”  experimentaron,  en  el  se- 
minario o en  el  instituto  religioso,  una  espiritualidad  deriva- 
da de  tradiciones  paganas  incorporadas  a la  Iglesia,  que  exal- 
taba como  virtudes  el  distanciamiento  frente  a las  realidades 
terrenas,  la  indiferencia  ante  lo  político,  la  ausencia  de 
conflictos  y el  miedo  ante  todo  lo  que  significase  cambio  so- 
cial o lucha  de  los  pobres  por  sus  derechos.  Esta  manera  de 
entender  el  “ideal  cristiano”  era  tributaria  de  los  monasterios 
medievales  (en  el  modo  de  vivirlo)  y del  rechazo  de  la  Iglesia 
al  racionalismo  emergente  en  el  Renacimiento  (en  el  modo  de 
pensarlo).  El  mundo  en  el  sentido  joánico,  como  sinónimo 
de  la  esfera  del  Maligno,  era  todo  aquello  que  quedaba  más 
allá  del  claustro  o de  los  muros  del  convento.  Buscar  la 
perfección  cristiana  implicaba  un  “dejar  el  mundo”.  Santifi- 
carse era  retirarse,  aislarse,  negarse,  someterse  ciegamente  a la 
autoridad  de  los  superiores  y,  consecuentemente,  a la  ideolo- 
gía que  a veces  éstos  presentaban  como  prototipo  de  la 
verdad  y de  la  ortodoxia  católica. 

Es  innegable  que  esta  concepción,  que  lleva  tantos  valo- 
res en  su  seno,  gestó  grandes  y heroicas  figuras  de  la  vida  de 
la  Iglesia.  No  se  puede  exigir  del  pasado  lo  que  sólo  las  actua- 
les condiciones  permiten  realizar  en  el  presente.  Cada  cosa 
debe  ser  comprendida  en  su  contexto. 

El  Concilio  Vaticano  II  —en  cuya  realización  tanto  in- 
fluyeron los  seglares  de  la  Acción  Católica,  las  reformas  litúr- 
gicas y el  movimiento  ecuménico—  abrió  puertas  y ventanas 
en  los  invernaderos  eclesiásticos,  dejando  entrar  los  nuevos 
vientos  de  la  historia  para  que  limpiaran  el  polvo  que  se  había 
acumulado  en  el  trono  de  Pedro,  según  la  expresión  del  buen 
Papa  Juan.  Una  nueva  realidad  exige  un  nuevo  modelo  de 
Iglesia.  Los  viejos  símbolos  fueron  modificados  poco  a po- 
co: cayeron  el  latín  de  la  misa,  el  hábito,  el  ayuno  eucarís- 
tico,  la  costumbre  de  la  confesión  auricular  frecuente,  etc. 
Tales  cambios  reflejan  en  la  superficie  el  nuevo  modo  de 
entenderse  la  misión  de  la  Iglesia.  Algunos  se  resistían,  afe- 
rrados a un  clericalismo  que  se  afirmaba  más  como  poder  que 
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como  servicio,  pero  otros  se  adherían  a la  “marcha  hacia  el 
mundo”:  dejaban  los  claustros,  iban  a vivir  en  pequeñas 
comunidades  situadas  en  apartamentos  o casas  que,  en  lo 
exterior,  en  nada  recordaban  a los  antiguos  invernaderos  y en 
todo  se  parecían  a las  casa  de  las  demás  personas.  Para  és- 
tos, el  brusco  cambio  de  lugar  social  y de  referencias  simbó- 
licas provocó  una  crisis  de  identidad:  liberados  de  estructu- 
ras que  les  aseguraban  una  religiosidad  estable,  muchos  agen- 
tes se  vieron  de  repente  indecisos  en  el  nuevo  contexto  que 
los  obligaba  a ser  sujetos  de  la  propia  vida  y artífices  de  la 
propia  emulación  religiosa.  La  pérdida  de  los  hábitos  ecle- 
siásticos se  reflejó  en  un  descubrimiento  de  la  sexualidad  que 
cuestionó,  en  la  práctica  y en  la  teoría,  la  disciplina  del  celi- 
bato; aunque  los  que  lo  habían  asumido  por  vocación,  y no 
por  obligación,  perdieron  la  inseguridad  de  antaño  frente  al 
sexo  opuesto. 


2 

Este  proceso  de  “secularización”  fue  como  una  inunda- 
ción que,  a través  de  su  curso,  arrastra  cosas  útiles  e inúti- 
les. En  la  antigua  estructura,  la  vida  de  oración  de  los  agen- 
tes de  pastoral  estaba  muy  atada  —y  ciertamente  condiciona- 
da— a un  determinado  espacio  de  silencio,  de  jardines  frondo- 
sos, de  corredores  góticos,  de  capillas  acogedoras;  y a un 
cierto  ritmo  comunitario  que,  dispensando  del  trabajo  exte- 
rior, permitía  a casi  todos  el  cumplimiento  de  los  horarios  del 
breviario  u oficio  divino,  de  las  misas  y del  calendario  de  reti- 
ros. La  pérdida  de  estos  espacios  y de  este  ritmo  dejó  a 
algunos  agentes  inseguros  en  cuanto  a la  disciplina  sobre 
la  oración.  Esta  parecía  más  adecuada  al  universo  religioso 
socialmente  equiparado  a las  condiciones  de  vida  de  la  bur- 
guesía, en  la  cual  la  tranquilidad  económica  de  la  comuni- 
dad o del  padre  era  mantenida  mediante  las  rentas  de  los  in- 
muebles, de  los  colegios  o de  otras  empresas  lucrativas.  En 
el  nuevo  estilo  de  vida  los  agentes  de  pastoral  se  vieron  obli- 
gados a ganar  el  propio  sustento  y ya  no  tenían  los  espacios 
ociosos, de  dilatación  del  espíritu.  La  oración  se  vio  reducida 
a una  plegaria  comunitaria  antes  del  almuerzo,  a una  rápida 
lectura  del  Evangelio  o a una  eventual  participación  en  un  ac- 
to litúrgico.  Rezar  habitualmente  se  volvió  tanto  más  difícil 
cuanto  más  emergían  las  exigencias  de  la  pastoral  popular. 

En  la  periferia  urbana  o en  la  zona  rural,  la  vida  atribu- 
lada, las  largas  distancias,  la  casa  abierta  al  pueblo,  los  innu- 
merables quehaceres  (desde  preparar  una  reunión  hasta  coci- 
nar o lavar),  hicieron  que  muchas  veces  la  oración  —personal 
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o comunitaria—  fuera  relegada  a un  momento  poco  oportu- 
no y,  casi  siempre,  discursivo.  No  se  experimenta  la  profundi- 
dad teologal  del  diálogo  con  Dios.  La  oración  se  convierte 
en  una  reflexión.  En  las  celebraciones  comunitarias  abundan 
los  comentarios  derivados  de  la  racionalidad  política  que,  si 
por  un  lado  encarnan  el  Evangelio  en  la  realidad,  por  otro 
corren  el  riesgo  de  no  abrir  espacio  para  que  el  Espíritu  resue- 
ne en  los  corazones  en  el  lenguaje  de  amor  que  hace  innecesa- 
rias las  ideas  y figuras.  El  hábito  de  racionalizar  lo  litúrgico 
—símbolo  del  Misterio—  hace  que,  a falta  de  reflexión  discur- 
siva, el  silencio  caiga  como  algo  pesado  en  la  comunidad,  ha- 
ciendo que  la  celebración  se  sienta  como  una  cosa  “arrastra- 
da”, cuando  el  silencio  debería  ser  un  momento  leve  y sabro- 
so de  meditación  interior.  Si  el  agente  de  pastoral  no  sabe 
conciliar  la  racionalidad  política  con  la  espiritualidad,  su  dis- 
curso en  la  celebración  puede  interferir  hegemónicamente, 
transformándola  en  un  espacio  de  proselitismo  político.  La 
celebración  se  reduce  entonces  al  discurso  que  obscurece  la 
percepción  intuitiva  del  Misterio,  el  significado  del  sacramen- 
to, sofocando  las  primicias  de  la  contemplación.  Si  el  agente 
vive  en  el  polo  opuesto,  de  separación  entre  espiritualidad  y 
lo  que  él  considera  política,  tiene  el  riesgo  de  hacer  de  la  ce- 
lebración un  rito  mecánico  de  legitimación  de  la  domina- 
ción social,  en  la  medida  en  que  se  reduce  la  preocupación 
por  la  eficacia  sacramental  a un  esfuerzo  espiritual  privati- 
zado,  sin  resonancia  social,  histórica,  en  la  línea  de  la  reac- 
tualización de  la  presencia  viva  de  Jesús  aquí  y ahora. 

Esto  vale  también  para  la  oración  personal  cuando  se 
limita  al  raciocinio  meditativo  o a la  repetición  incesante 
de  fórmulas,  impidiendo  que  estos  modos  de  rezar  sean  so- 
lamente anticipos  de  la  intimidad  en  el  Espíritu,  como 
las  palabras  que  entre  el  hombre  y la  mujer  preceden  a la 
silenciosa  entrega  en  el  amor. 


3 

Hay  agentes  de  pastoral  que  consiguen  en  la  oración 
sobreponerse  espiritualmente  a la  marejada  de  racionalidad 
y zambullirse  en  la  unión  amorosa  con  el  Padre.  La  difi- 
cultad existe  para  los  que  hacen  de  su  actividad  pastoral 
una  mera  estrategia  organizativa  de  concientización  y de  mo- 
vilización popular.  La  fe,  cuando  no  queda  relegada  a la  esfe- 
ra privada  de  la  persona,  pasa  a ser  también  “políticamente” 
alimentada  y la  visión  pastoral  del  trabajo  y de  la  sociedad 
predomina  sobre  la  experiencia  teologal  comunitariamente  in- 
cremerítada.  A veces  una  simple  reunión  para  discutir  el  tra- 
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bajo  es  considerada  oración,  modo  grosero  de  bautizar  un 
activismo  que  sin  duda  es  importante,  pero  que  no  necesaria- 
mente nutre  la  experiencia  teologal;  así  como  la  práctica  no 
es  capaz  por  sí  misma  de  dotar  al  militante  político  de  una 
visión  teórica  libre  de  dogmatismo  y sectarismo. 

No  siempre  es  fácil  articular  la  práctica  pastoral  con  la 
vida  de  oración.  Esta  parece  no  haber  encontrado  todavía 
su  lugar  propio  en  el  nuevo  universo  de  los  agentes  compro- 
metidos con  la  pastoral  liberadora.  En  nuestra  Iglesia,  son 
nuevas  las  prácticas  pastorales,  el  método  y el  contenido  de  la 
catequesis  y de  la  preparación  a los  sacramentos,  el  modo  de 
organizarse  en  comunidad  o de  entender  su  papel,  la  forma  de 
inserción  social  de  los  agentes;  pero  son  todavía  antiguas  las 
referencias  cuando  se  trata  de  oración,  de  liturgia,  de  revi- 
talización  de  la  vida  teologal.  No  se  puede  considerar  espiri- 
tualidad a ciertos  hábitos,  signos  y expresiones  religiosas  que 
dan  a la  pastoral  popular  legitimidad  cristiana  y eclesial. 

La  Iglesia  de  los  pobres,  si  quiere  rescatar  a toda  la  Igle- 
sia, tendrá  inevitablemente  que  restaurar  también  los  elemen- 
tos esenciales  de  la  vida  cristiana  y de  la  identidad  eclesial, 
como  son  la  liturgia  y la  experiencia  mística.  En  cuanto  es- 
tos elementos  perduren  como  característica  exclusiva  y nota 
dominante  de  aquellos  que  en  la  Iglesia  temen  la  irrupción 
liberadora  de  los  oprimidos,  será  difícil  hablar  de  verdadera 
renovación  de  la  Iglesia.  En  muchas  comunidades  eclesiales 
de  base  permanece  la  dualidad  entre  innovación  pastoral  e 
identidad  canónica.  La  liturgia  que  se  celebra  poco  tiene  que 
ver  con  la  práctica  liberadora  de  los  participantes.  El 
celebrante  mantiene  inalterado  el  rito  tradicional,  sin  ade- 
cuarlo a las  expresiones  y a los  símbolos  propios  de  la  comu- 
nidad local,  a veces  introduciendo  un  discurso  político  que 
lleva  a los  fieles  a preguntarse  cuál  es  la  relación  entre  el  dis- 
curso (avanzado)  y la  liturgia  (tradicional),  tai  es  la  falta  de 
adecuación  entre  el  significado  (lo  que  se  siente)  y el  signi- 
ficante (el  rito).  De  ahí  el  malestar:  la  impresión  de  que  se 
“aprovecha”  la  liturgia  para  hacer  política.  Esto  refuerza  la 
posición  de  los  que  en  la  Iglesia  rechazan  la  pastoral  popular 
y se  consideran  fieles  poseedores  de  la  identidad  eclesial  y 
de  los  símbolos  ortodoxos,  pues  en  ellos  no  hay  inadecua- 
ción entre  lo  que  se  siente  y el  rito,  en  la  medida  en  que,  tan- 
to en  lo  que  pregonan  como  en  el  modo  de  celebrar,  quieren 
mantener  fundamentalmente  inalterada  la  realidad.  En  ellos 
hay  más  “coherencia”,  ya  que  su  desencamado  ritualismo 
corresponde  a su  discurso  alienado.  Así  es  más  fácil  compren- 
der por  qué  la  oposición  cristiana  frente  a lo  social  va  siempre 
acompañada  por  un  predominio  casi  exclusivo  de  lo  litúrgi- 
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co,  lo  devocional  y lo  sacramental,  así  como  de  un  esplritua- 
lismo evasivo  que  confirma  el  desorden  establecido.  Esta  es, 
por  ejemplo,  una  característica  de  los  movimientos  cristia- 
nos integrados  por  miembros  de  la  media  y alta  burguesía. 

4 

A la  gente  sencilla  del  pueblo  que  participa  de  las  CEB 
le  gusta  rezar,  incluso  mucho,  y desconfía  de  los  agentes  que 
no  valorizan  el  universo  de  la  fe.  Este  pueblo  no  busca  la  Igle- 
sia, principalmente,  como  núcleo  de  concientización  y de  de- 
fensa de  sus  derechos,  sino  como  esfera  de  lo  divino.  Dios 
es  quien  les  da  fuerzas  para  enfrentar  las  dificultades  de  la  vi- 
da. La  Iglesia  es  el  sacramento  de  Dios  antes  de  ser  portado- 
ra de  una  esperanza  políticamente  liberadora.  Si  el  animador 
de  la  comunidad  articula  en  su  vida  la  visión  del  mundo  como 
comunión  con  Dios,  ciertamente  ayuda  a los  participantes 
a abrirse,  a partir  de  la  fe,  a las  exigencias  sociales  y políticas 
del  Evangelio  y a entender  la  íntima  relación  que  existe  entre 
conversión  personal  y transformación  de  las  estructuras  ini- 
cuas. Sin  embargo,  si  el  agente  de  pastoral  es  un  mero  fun- 
cionario de  la  religión,  sin  motivación  espiritual  manifiesta, 
entretenido  exclusivamente  con  las  actividades  políticas  de 
la  pastoral,  no  es  de  extrañar  que  la  comunidad  se  divida 
entre  los  que  se  alejan  para  encontrar  —en  otra  parroquia, 
Iglesia  o secta  - la  esfera  de  lo  divino  y los  que,  a ejemplo  del 
agente,  reducen  su  espiritualidad  a la  racionalidad  pasto- 
ral: una  cierta  manera  “cristiana”  de  comprender  la  sociedad, 
la  historia  de  los  hombres  y que  sin  duda  es  necesaria  y posi- 
tiva, pero  que  no  llega  a ser  científicamente  suficiente  (ya 
que  exige  mediaciones  so  ció -analíticas)  y no  sustituye  o 
dispensa  de  la  espiritualidad  en  cuanto  modo  de  vivirse,  en 
esta  realidad,  el  contenido  de  la  fe,  la  experiencia  del  Dios 
vivo. 

La  pastoral  no  puede  limitarse  a ser  una  “visión  cristia- 
na de  la  realidad”  o un  medio  de  la  articulación  política  de 
los  sectores  de  Iglesia.  A pesar  de  que  factores  históricos  y 
coyunturales  hayan  muchas  veces  influido  en  este  sentido, 
ésa  es  la  mejor  manera  de  decretar  a largo  plazo  su  fracaso 
como  presencia  evangelizadora  en  la  sociedad.  Si  no  se  parte 
de  la  pertenencia  a la  Iglesia  (y,  por  tanto,  de  la  pastoral)  co- 
mo adhesión  consciente  a Jesucristo  y sumisión  moral  al  pro- 
yecto del  Padre,  una  simple  “visión  cristiana  de  la  realidad” 
no  resistirá  en  el  futuro  las  explicaciones  científicas  elabora- 
das en  un  universo  ateo.  De  la  misma  forma,  hacer  de  la 
pastoral  un  espacio  excluyente  de  articulación  popular,  sin- 
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dical  o política  es  encubrir  su  especificidad  evangelizad  ora 
e impedir  que  se  descubra  el  movimiento  popular,  el  sindi- 
cato y el  partido  político  como  esferas  que  tienen  su  peso  y 
su  importancia  propias.  La  pastoral  sólo  concurre  con  estas 
esferas  en  la  medida  en  que  pierde  la  propia  identidad  y se 
confunde  con  una  de  ellas.  Esta  es  sin  duda  una  tendencia  de 
cristiandad  al  revés. 

Delante  de  tales  riesgos  los  agentes  de  pastoral  deben 
preguntarse  si  están  de  hecho  evangelizando,  no  apenas  en  el 
sentido  de  convertir  al  pueblo  a un  futuro  de  liberación, 
sino  también  a Jesucristo,  a cuya  causa  liberadora  uno  se  ad- 
hiere en  la  mística  de  libertad  que  brota  de  la  vida  en  el  Es- 
píritu. Es  obvio  que  la  pastoral  exige  cierta  racionalidad 
política,  pues  la  esperanza  evangélica  pide  encarnarse  en  la 
concretización  histórica,  aunque  de  un  modo  permanente- 
mente abierto  a la  trascendencia.  La  manifestación  de  la  fe 
y de  su  articulación  doctrinal  reflejan,  en  una  determinada 
coyuntura,  ideología,  situaciones  de  clase,  opciones  políti- 
cas e idiosincrasias.  No  obstante,  debe  evitarse  el  riesgo  de  re- 
ducir la  pastoral  a tareas  políticas;  de  considerar  a la  Iglesia 
como  una  especie  de  superpartido  político  que  cree  tener  el 
derecho  de  exigir  a los  demás  una  integridad  y una  coheren- 
cia que  ella  misma  está  lejos  de  poseer;  de  querer  que  la  Igle- 
sia sea  una  especie  de  grupo  o partido  político  que,  en  el  cam- 
po de  las  propuestas,  compite  con  los  otros;  de  transformar 
la  pastoral  obrera  en  una  tendencia  sindical  “cristiana”  que, 
en  el  movimiento  sindical,  articula  elecciones,  insignias  y pro- 
gramas; de  hacer  de  la  pastoral  de  la  tierra  una  mera  articula- 
ción de  denuncias  y de  conflictos  en  la  zona  rural. 

No  se  trata  de  retroceder  frente  a las  posibilidades  de 
trabajo.  Se  trata  de  impedir  una  cristiandad  al  revés  y,  por  lo 
tanto,  que  no  se  abra  el  espacio  necesario  para  que  el  pueblo 
funde  sus  instrumentos  específicos  de  lucha  popular,  sindi- 
cal y política  —manteniéndose,  por  su  fe,  en  este  espacio 
exclusivo  de  alimentación  y de  celebración  de  la  vida  cristia- 
na que  es  la  Iglesia  y sus  organizaciones  pastorales.  La  pasto- 
ral rigurosamente,  por  su  propia  naturaleza,  no  lleva  consigo 
un  proyecto  sindical  o político.  Es  explicable  que,  en  cier- 
tas situaciones  que  se  producen  con  frecuencia  en  Améri- 
ca Latina,  los  pobres  tengan  en  la  pastoral  el  único  espacio 
en  donde  dar  concretización  política  a sus  esperanzas  libe- 
radoras. Pero  no  se  debe  perder  de  vista  el  carácter  subsidia- 
rio, provisional,  de  este  papel  ejercido  por  el  espacio  pasto- 
ral. Y esto  tanto  en  beneficio  de  la  liberación  de  los  oprimi- 
dos (proyecto  que  va  más  allá  de  la  Iglesia  y exige  la 
participación  de  todo  el  pueblo,  independientemente  de  sus 
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creencias  religiosas),  como  en  beneficio  de  la  pastoral  (pro- 
yecto que  va  más  allá  de  la  estrategia  política  y exige  la  pro- 
fundización  en  la  vida  de  la  fe). 

5 

La  actividad  pastoral  se  refiere  al  nivel  del  Sentido,  per- 
mite entender  la  historia  bajo  la  óptica  de  las  promesas  de 
Dios  y,  en  ella,  cultivar  las  semillas  de  su  Reino.  Este  sentido 
está  personalizado  e históricamente  realizado  en  Jesucristo, 
a cuya  intimidad  el  Espíritu  invita  a las  personas  por  la  gracia 
y por  el  testimonio  profético  de  la  Iglesia.  En  cuanto  a la 
actividad  política,  se  refiere  al  nivel  del  proyecto  concreto 
de  organización  de  la  sociedad  y de  su  dirección  ideológica. 
El  discurso  pastoral  es  acentuadamente  ético:  evidencia  la 
dimensión  evangélica  de  la  liberación,  pero  no  dice  cómo, 
cuándo  y de  qué  manera  ésta  se  dará  en  una  determinada  co- 
yuntura o formación  social  (esto  es  propio  de  la  política).  La 
pastoral  proclama  la  fraternidad,  pero  no  organiza  acciones 
eficaces  que  rompan  las  barreras  que  la  dificultan  (esto  es 
propio  de  la  política).  La  pastoral  incentiva  la  unión  del  pue- 
blo, pero  no  coordina  los  mecanismos  capaces  de  hacerla 
efectiva  (esto  es  propio  de  la  política).  El  hecho  de  que  algu- 
nas pastorales  se  atrevan  a realizar  lo  que  es  propio  de  la  polí- 
tica se  justifica  considerando  situaciones  locales  o históricas 
en  que  éste  es  el  único  recurso  capaz  de  impedir  la  frustra- 
ción de  los  anhelos  y de  las  esperanzas  del  pueblo.  Pero  no  se 
puede  convertir  la  excepción  en  regla,  bajo  pena  de  provocar 
en  la  mentalidad  del  pueblo  la  confusión  entre  Iglesia  y Es- 
tado, pastoral  y política,  ideología  y fe.  Esta  confusión  se 
deduce  con  frecuencia  del  proyecto  de  neocristiandad  de  cier- 
tos agentes  pastorales:  quieren  sí  construir  una  sociedad  nue- 
va, pero  bajo  la  hegemonía  del  poder  eclesial.  Sólo  confían 
en  los  frutos  políticos  sembrados  en  la  pastoral.  De  ahí  la 
desconfianza  que  alimentan  hacia  toda  actividad  política 
que  no  tenga  ningún  vínculo  con  la  esfera  pastoral  y no  se 
identifique  con  su  discurso  ético-religioso. 

El  hecho  de  que  la  pastoral  tenga  su  radio  propio  de  ac- 
ción, políticamente  limitado,  no  significa  que  sea  incomple- 
ta. La  pastoral  es  políticamente  insuficiente,  lo  mismo 
que  la  política  tiene  su  radio  de  acción  y es  insuficiente  para 
responder  a los  anhelos  espirituales  del  ser  humano  y a las  in- 
dagaciones de  su  subjetividad  atraída  por  lo  Absoluto.  Es 
propio  de  la  pastoral  articular,  en  la  vida  de  los  cristia- 
nos, la  fe  con  las  cuestiones  sociales,  económicas,  ideoló- 
gicas y políticas.  Por  eso  en  su  vida  el  cristiano  necesita  de 
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los  medios  adecuados  para,  a la  luz  del  Sentido,  compren- 
der la  realidad  (mediación  socio-analítica)  y transformarla 
(movimientos  popular,  sindical,  político).  Pero  estos  medios 
se  encuentran  fuera  de  la  Iglesia.  Con  ellos  no  se  puede  tener 
una  relación  de  concurrencia  o de  exclusión,  sino  de  comple- 
mentación.  El  cristiano  que  es  militante  de  un  partido  políti- 
co jamás  esperará  encontrar  en  su  núcleo  político  las  condi- 
ciones adecuadas  para  una  profundización  y una  explicita- 
ción  de  su  intimidad  con  Dios.  De  la  misma  forma,  no  le  in- 
cumbe a su  comunidad  eclesial  definirle  la  táctica  y la  estrate- 
gia políticas.  Sin  embargo,  las  dos  dimensiones  son  esencia- 
les a la  vida  de  la  misma  persona. 

El  hecho  de  que  muchos  agentes  de  pastoral  hayan  reci- 
bido una  formación  “clericalista”,  en  la  cual  lo  espiirtual  se 
contraponía  a lo  político,  hace  que  ahora  haya  una  inversión 
del  dualismo:  son  casi  exclusivamente  agentes  políticos,  re- 
legando a la  vida  privada  los  factores  de  animación  y de  pro- 
fundización en  la  fe.  Otros  permanecen  acentuadamente  reli- 
giosos en  su  trabajo  popular  y no  saben  cómo  introducir  en  él 
la  racionalidad  política,  de  la  cual  a veces  desconfían  como 
factor  de  amenaza  contra  la  fe.  En  tanto  estos  últimos 
forman  militantes  pastorales  contrarios  al  compromiso  en  la 
lucha  por  la  justicia  y hacen  de  la  espiritualidad  un  refugio, 
los  primeros  forman  militantes  pastorales  muy  bien  insertos 
en  el  proceso  político,  pero  cuya  identidad  cristiana  no  se 
traduce  en  una  actualización  catequética  o teológica,  en  una 
vida  de  oración,  en  la  participación  sacramental  asidua  y, 
sobre  todo,  no  se  manifiesta  en  una  actuación  apostólica  en 
el  sentido  explícito  de  anuncio  de  la  fe  e invitación  al  segui- 
miento personal  de  Jesús. 

Dentro  de  la  pastoral  popular  no  siempre  se  sabe  cómo 
trabajar  con  lo  “específicamente  religioso”,  fuera  de  una 
eventual  participación  litúrgica.  Este  “específicamente  re- 
ligioso” pone  como  un  sello  (“somos  de  la  pastoral”)  o una 
condición  de  vida  (“soy  sacerdote,  soy  religiosa”)  o también 
una  actitud  ética  (“procuro  hacer  el  bien”).  Pero  mientras 
tanto  el  acento  recae  sobre  la  racionalidad  política,  la  visión 
crítica  de  la  realidad,  las  luchas  populares,  sindicales  o parti- 
distas. Esto  sería  correcto  si  la  pastoral  por  su  naturaleza  y 
estructura  pudiese  complementar  la  militancia  política,  pero 
la  propuesta  evangélica  no  coincide  exactamente  con  un  pro- 
yecto político.  La  actividad  pastoral  debe  necesariamente  ser 
complementada  por  la  mediación  teórica  de  las  ciencias 
de  la  historia  y por  los  instrumentos  propios  de  la  lucha  po- 
lítica. Cuando  se  ignora  esta  exigencia  tan  importante  (tan- 
to para  la  pastoral  como  para  la  política)  se  camina  por  un 
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desvío  peligroso:  la  ideologización  de  la  fe  cristiana.  Ideolo- 
gizar  la  fe  es  colocarla  al  nivel  de  las  demás  ideologías,  como 
una  mera  explicación  del  mundo,  como  base  filosófica  de 
propuestas  políticas,  como  soporte  ético  de  una  racionali- 
dad, destituyendo  de  su  contenido  el  conocimiento  experi- 
mental, íntimo  y amoroso  de  Dios  que  en  Jesucristo  se  reve- 
la como  Padre  y envía  a su  Espíritu.  Son  ideologizaciones  de 
la  fe,  tanto  la  visión  conservadora  de  cristiandad  —que  propo- 
ne la  doctrina  de  la  Iglesia  como  filosofía  política  socialmen- 
te hegemónica— , cuanto  el  reduccionismo  progresista  que 
considera  que  todo  revolucionario  es  un  cristiano  ejemplar. 
De  ahí  brotan  ciertas  desviaciones  que  están  de  moda:  la  ten- 
dencia a considerar  a la  Iglesia  como  una  especie  de  superpar- 
tido  político;  la  desconfianza  frente  a los  otros  partidos  “de 
la  oposición”;  la  reducción  de  la  pastoral  al  movimiento 
popular  o sindical;  la  dificultad  de  trabajar  con  quien  no 
posee  la  “ideología  pastoral”;  la  ausencia  de  trabajo  apostó- 
lico directo;  el  desconcierto  ante  la  mística  y la  oración  li- 
túrgica; la  pretensión  de  considerar  que  sólo  los  hombres  de 
Iglesia  son  equilibrados,  tienen  buen  sentido  y son  inmunes 
a las  influencias  ideológicas,  etc. 

En  términos  de  futuro,  esta  postura  encierra  graves  ries- 
gos. Los  militantes  cristianos,  acostumbrados  a tener  en  la 
racionalidad  pastoral  la  única  y verdadera  racionalidad  polí- 
tica, podrán  sufrir  una  profunda  crisis  cuando  descubran  las 
mediaciones  socio-analíticas  y constaten  que  existe,  fuera 
del  universo  religioso,  una  sistematización  teórica  de  lo  social, 
de  la  historia,  del  mundo,  mucho  más  científica,  lógica  y po- 
líticamente eficaz  que  la  de  la  racionalidad  pastoral.  Tende- 
rán entonces  a asumir  una  militancia  exclusivamente  política 
como  alternativa  a la  militancia  exclusivamente  pastoral. 
Saldrán  de  la  Iglesia  para  ingresar  en  el  partido.  Abandona- 
rán la  fe  a causa  del  descubrimiento  de  la  ideología  científi- 
ca. Sólo  los  agentes  que  tengan  en  la  institución  eclesial  una 
posición  de  poder  resistirán  a la  crisis,  ya  que  todo  poder  que 
no  emana  del  veredicto  popular  tiende  a reducir  la  persona  a 
la  función,  de  tal  modo  que  el  ejercicio  de  la  función  de  po- 
der pasa  a convertirse  en  la  identidad  social  de  la  persona.  En 
este  caso,  la  pérdida  de  la  función  y,  por  lo  tanto,  del  poder, 
es  peor  que  la  muerte. 

La  contradicción  anterior  es  estimulada  en  la  medida  en 
que  el  militante  cristiano  se  ve  obligado  a alejarse  de  la  comu- 
nidad. de  fe  por  haber  asumido  lo  que  Pablo  VI  llamaba  “la 
más  perfecta  forma  de  caridad:  la  actividad  política”. 
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La  mayor  dificultad  de  los  agentes  pastorales  no  reside 
propiamente  en  la  falta  de  instrumental  socio-analítico  capaz 
de  complementar  la  racionalidad  pastoral,  impidiendo  la  ideo- 
logización  de  la  fe.  Reside  en  la  falta  de  claridad  respecto  a la 
naturaleza  y el  carácter  de  la  actividad  pastoral.  Lo  que  fun- 
damenta y justifica  la  pastoral,  constituyéndose  en  su  sentido 
y objetivo  por  excelencia,  es  el  testimonio  profético  de  la 
presencia  viva,  amorosa  y liberadora  de  Dios,  con  el  que 
se  tiene  una  relación  muy  personal  alimentada,  reflexionada 
y celebrada  en  la  comunidad  eclesial.  Esta  percepción  más 
profunda,  captada  sistemáticamente  por  la  teología  y 
aprendida  vivencialmente,  como  dinámica  de  amor,  en  la 
práctica  que  dilata  la  fe,  abre  el  corazón  y cambia  la  vida,  es 
la  oración. 

La  pertenencia  a la  Iglesia,  y por  lo  tanto  a la  pastoral, 
no  se  justifica  por  razones  políticas  serias,  aunque  puede 
haber  vínculos  de  oportunidad.  La  razón  primera  es  la  adhe- 
sión a Jesús.  A través  de  varias  coordenadas  históricas  —fami- 
lia, formación,  escuela,  grupos  de  jóvenes,  movimientos  pas- 
torales— la  persona  se  siente  impulsada  por  la  gracia  a seguir 
y anunciar  a Jesucristo.  Dios  irrumpe  en  la  vida  humana. 
Refiriéndose  al  encuentro  de  Simón  y Andrés  con  Jesús, 
Juan  registra  que  eran  “las  cuatro  de  la  tarde,  aproximada- 
mente” (Jn  1,39).  Cada  cristiano  sabe  cuándo  sonó  su  ho- 
ra. Aprehende  en  el  corazón  la  verdad  de  la  fe:  el  Señor  Je- 
sús resucitó  y vive  entre  nosotros.  Por  medio  de  su  palabra 
revela  la  voluntad  del  Padre  y su  proyecto  fundamental  en  la 
historia  humana.  Aquellos  que  se  abren  a su  Espíritu  ingre- 
san en  el  largo,  fascinante  e insaciable  aprendizaje  del  amor. 
“El  amor  viene  de  Dios  y todo  el  que  ama  ha  nacido  de  Dios 
y conoce  a Dios”  (1  Jn  4,7). 

Es  en  la  oración  que  se  acoge  y resuena  la  Palabra  y el 
Amor  de  Dios.  La  fe  se  desideologiza  en  la  medida  en  que  es 
fertilizada  por  el  Espíritu  que  ora  en  nosotros  (cf  Rom  8,26- 
27).  Esta  respuesta  humana  a la  vida  divina  establece  una  re- 
lación personal  entre  el  hombre  y Dios  y pone  las  condicio- 
nes favorables  para  la  praxis  teologal,  es  decir  para  las  activi- 
dades pastorales  y políticas,  que  se  dan  sin  pérdida  de  la  refe- 
rencia evangélica.  Sin  duda  esto  exigirá  a los  agentes  de  pasto- 
ral un  redescubrimiento  del  modo  de  rezar  en  esta  nueva 
manera  de  ser  Iglesia  que  son  las  comunidades  eclesiales  de 
base.  Esto  supone  asumir  la  oración  dentro  de  un  ritmo 
de  vida  agitada,  abandonando  la  nostalgia  de  los  espacios 
silenciosos,  de  los  jardines  frondosos  y de  los  retiros  prolon- 
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gados.  Sin  embargo,  se  exige  un  mínimo  dé  disciplina,  así 
como  se  encuentra  cada  día  el  tiempo  para  alimentarse  y dor- 
mir. El  hecho  es  que  no  se  percibe  inmediatamente  la  “efi- 
cacia” de  la  oración  y aplazarla  no  produce  hambre  y cansan- 
cio, como  dejar  de  comer  o dormir.  Pero  es  justamente  esto 
lo  que  la  Iglesia  debe  testimoniar:  la  gratuidad  de  Dios  y la 
posibilidad  de  acogerlo  en  la  intimidad  humana. 

La  Iglesia  puede  ser  políticamente  necesaria  para  la 
construcción  de  la  sociedad  futura,  pero  en  principio  no  es 
políticamente  necesaria.  Mantenerse  en  ella  por  una  cuestión 
de  eficacia  política  es  desconocer  el  valor  y el  sentido  de  los 
instrumentos  propios  de  la  lucha  política.  Sólo  una  Iglesia 
capaz  de  asumir  su  misión  profética  a partir  —no  de  la  volun- 
tad de  producir  señales  o de  probar  sabiduría—  sino  del 
anuncio  de  “Cristo  crucificado,  escándalo  para  los  judíos  y 
locura  para  los  gentiles”  (1  Cor  1,23),  se  afirma  como  comu- 
nidad necesaria  para  los  que  buscan  los  espacios  de  dilata- 
ción y profundización  de  la  fe.  Esta  debe  ser  la  motivación 
primera  de  todos  los  que  buscan  la  Iglesia  y en  ella  se  inte- 
gran. Cuando  vengan  los  tiempos  en  que  la  organización  po- 
lítica de  la  sociedad  permita  que  el  pueblo  tenga  sus  espacios 
e instrumentos  propios  de  concientización,  unión  y movili- 
zación, sin  necesidad  de  la  Iglesia  o de  los  movimientos 
pastorales,  tal  como  hoy  son  entendidos,  la  Iglesia  sólo  sub- 
sistirá como  sal,  fermento  y luz  entre  el  pueblo  en  la  medi- 
da en  que,  al  igual  que  Jesús,  dé  testimonio  del  amor  como 
compromiso  desinteresado  de  servicio  liberador. 
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Sección  II 


Qué  es  la  espiritualidad  de  la  liberación? 


Cardenal  Eduardo  F.  Pironio 


La  espiritualidad  del  hombre  nuevo  en 

América  Latina* 


¿Cuáles  serían  las  líneas  fundamentales  para  una  autén- 
tica espiritualidad  del  hombre  nuevo? 

1.  ANTE  TODO,  LA  CONVERSION 

Es  preciso  sentirla  como  necesidad  vital.  El  hombre  nue- 
vo surge  sacramentalmente  por  “el  tránsito”  —la  pascua— de 
las  tinieblas  a la  luz,  de  la  muerte  a la  vida,  del  pecado  a la 
gracia.  Eso  ocurrió  un  día  en  el  Bautismo.  Fuimos  liberados 
del  poder  de  las  tinieblas  y trasladados  al  Reino  del  Hijo  de  su 
amor  (Col  1,13). 

Fundamentalmente  nos  volvimos  al  Padre  (nacimos  en 
El  “por  el  agua  y el  Espíritu”)  y nos  sentimos  hermanos  (la 
misma  semilla  de  Dios  había  sido  plantada  en  todos,  1 Jn  3,9). 

Eramos  verdaderamente  “nuevos”.  Porque  éramos  li- 
bres, fraternos,  señores  de  las  cosas.  Se  realizaba  plenamente 
en  nosotros  “la  imagen  de  Dios”.  Todo  era  justo  alrededor 
nuestro. 

Pero  el  pecado  quebró  la  armonía.  Rechazamos  el  amor 
del  Padre  y derramamos  la  sangre  del  hermano.  Desde  enton- 
ces los  hombres  se  resisten  y desconfían.  Se  multiplica  la 
injusticia  y la  opresión.  Es  el  drama  de  un  hombre  oprimido 
por  otro  hombre  o de  un  pueblo  oprimido  por  otro  pueblo. 
Hemos  roto  la  comunión  que  nos  hacía  felices.  Entró  en  el 
mundo  la  tristeza,  la  desesperación  y la  muerte. 

La  “novedad”  en  Cristo  exige  una  profunda  conver- 
sión. Lo  cual  supone  en  nosotros  la  clara  conciencia  de  que 
algo  no  anda  y tiene  que  cambiar.  Supone,  también,  la  expe- 
riencia de  que  Dios  es  Padre  y nos  espera.  La  transforma- 

* Publicado  en  el  libro  “Reflexiones  pastorales  sobre  el  hombre  nuevo  en  A- 

mérica  Latina”,  editora  Patria  Grande,  Buenos  Aires  1974,  pp.  57-65. 
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ción  la  opera  Dios  en  nosotros:  “os  daré  un  corazón  nuevo, 
infundiré  en  vosotros  un  espíritu  nuevo,  infundiré  mi  espíri- 
tu en  vosotros”  (Ez  36,  26-27).  La  conversión  es  una  respues- 
ta comunitaria  al  llamado  urgente  del  Señor:  “Volved  a mí 
de  todo  corazón,  con  ayuno,  con  llantos,  con  lamentos. 
Desgarrad  vuestro  corazón  y no  vuestros  vestidos;  volved  a 
Yavé  vuestro  Dios,  porque  El  es  clemente  y compasivo, 
tardo  a la  cólera,  rico  en  amor”  (Joel  2, 12-13). 

2.  LA  ANIMACION  Y CONDUCCION  DEL  ESPIRITU  SANTO 

La  “novedad  de  vida”  (Rom  6,4)  en  el  hombre  va  siem- 
pre unida  a la  acción  del  Espíritu  Santo.  Nos  hace  “hijos” 
y nos  conduce  (Rom  9, 14).  Nos  hace  profundamente  interio- 
res y grita  en  nosotros  al  Padre  “con  gemidos  inexpresables” 
(Rom  8,  26).  Es  el  Espíritu  de  la  interioridad,  de  la  oración, 
de  la  contemplación. 

Nos  hace  “hermanos”  y “solidarios”.  Reparte  sus  dones 
y carismas,  distribuye  las  misiones,  para  que  en  realidad  se 
haga  un  solo  cuerpo,  un  solo  pueblo,  un  solo  templo.  “To- 
dos hemos  bebido  en  un  mismo  Espíritu”  (1  Cor  12,13). 

Vivir  “en  el  Espíritu”  es  vivir  en  profundidad  contem- 
plativa. Pero  es,  también,  acompañarnos  en  la  esperanza. 

El  Espíritu  nos  hace  “libres”  en  Cristo.  No  recibimos  Es- 
píritu de  servidumbre,  sino  de  adopción  mediante  el  cual  cla- 
mamos, ¡Abba,  Padre!  (Rom  8,  15).  Esencialmente  la  liber- 
tad es  fruto  del  Espíritu.  Llegará  un  día  en  que  seremos 
consumadamente  libres:  el  Espíritu  que  resucitó  a Jesús  dará 
también  vida  a nuestros  cuerpos  mortales  (Rom  8,  11)  y se- 
remos definitivamente  “señores”  de  la  creación. 

Entre  tanto,  el  Espíritu  Santo,  que  nos  conduce,  va 
a'hondando  en  nosotros  la  imagen  de  Cristo  el  Hombre  Nue- 
vo y produciendo  en  nuestro  interior  las  actitudes  fundamen- 
tales: caridad,  alegría,  paz  (Gal  5,  22). 

3.  ORACION,  CRUZ,  ALEGRIA 

El  hombre  nuevo  es  el  hombre  animado  y conducido 
por  el  Espíritu.  Por  lo  mismo,  el  hombre  de  la  interioridad 
profunda  y la  contemplación,  el  hombre  del  anonadamiento 
y la  cruz,  el  hombre  de  la  alegría  y la  esperanza  en  el  amor. 

Es  preciso  volver'  a la  oración,  al  encuentro  personal  y 
vivo  con  el  Señor. 

a)  Una  primera  exigencia  del  hombre  nuevo  es  el  reen- 
cuentro consigo  mismo.  Lo  cual  exige  interioridad  y reflexión, 
apertura  a Dios  en  lo  hondo.  Sólo  desde  ahí  nos  abriremos 
al  otro. 
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El  Espíritu  de  la  Verdad  obra  profundamente  en  noso- 
tros en  doble  sentido:  nos  hace  interiorizar  en  la  Verdad  que 
es  Cristo  (saborearlo  y asimilarlo  desde  adentro)  y nos  hace 
descubrir  el  paso  del  Señor  en  la  historia. 

Cuando  hablamos  de  contemplación  no  queremos  indi- 
car un  modo  de  evasión,  sino  de  auténtica  presencia,  de  máxi- 
ma actividad  y compromiso. 

El  hombre  nuevo  es  el  hombre  del  diálogo,  de  la  profe- 
cía y del  servicio.  Sólo  puede  dialogar  de  veras  el  contem- 
plativo (el  que  está  acostumbrado  a recibir  la  Palabra  y a rea- 
lizarla: Luc  11,  27).  Sólo  puede  servir  incansablemente 
el  hombre  del  equilibrio  interior  por  el  silencio.  Sólo  puede 
hablar,  comunicar  al  otro  la  salvación,  el  hombre  acostumbra- 
do a orar. 

Hoy  se  habla  frecuentemente  de  “lucha”.  También  Cris- 
to vivió  su  “agonía”.  Pero  la  agonía  en  Cristo  fue  acepta- 
ción serena  de  la  cruz  y encuentro  en  la  oración  con  el  Padre. 
El  hombre  nuevo  que  fue  Cristo  oró  con  intensidad  serena 
(Luc  22,  44)  y así  dio  la  vida  por  sus  amigos  (Jn  15,  13). 

Tal  vez  nos  falte  aprender  a orar  de  nuevo.  O simple- 
mente a orar.  ¿Cómo  puede  orar  un  hombre  si  no  teine 
experiencia  de  la  paternidad  divina  y conciencia  radical  de 
su  pobreza?  En  el  corazón  del  hombre  nuevo  está  siempre 
la  súplica:  “Maestro,  enséñanos  a orar”  (Luc  11,  1). 

Orar  es  sencillamente  entrar  en  comunión  con  la  volun- 
tad del  Padre.  Por  eso  no  puede  orar  quien,  en  lo  hondo  no 
tiene  conciencia  de  sus  límites,  no  experimenta  la  cerca- 
nía de  un  Dios  que  es  Amor  o se  resiste  al  plan  del  Padre. 
Orar  de  un  modo  nuevo  no  es  inventar  nuevas  fórmulas: 
es  intentar  descubrir  el  momento  nuevo  de  los  hombres, 
dejarnos  invadir  por  el  don  del  Espíritu  y rezar  en  la  esperan- 
za y el  amor  fraterno. 

b)  El  hombre  nuevo  —hombre  de  la  Pascua—  vive  en 
Cristo  la  Kénosis.  Sólo  desde  el  total  desposeimiento  o vacia- 
miento se  adquiere  capacidad  para  asumir  plenamente  a los 
demás,  para  morir  por  los  demás.  Sin  perder  la  propia  iden- 
tidad —antes,  al  contrario,  para  afirmarla  y expresarla—  hay 
que  asumir  “la  forma  de  esclavo”  (Fil  2,  7).  “Hacerse  todo 
para  todos”  (1  Cor  9,  22).  “Ser  varón  de  dolores  y sabedor 
de  dolencias”  (Is  53,  3).  El  hombre  nuevo  es  el  hombre  her- 
mano que  sabe  “llorar  con  los  que  lloran  y alegrarse  con  los 
que  se  alegran”  (Rom  12,  15). 

Uno  de  los  aspectos  que  interesan  en  la  formación  del 
hombre  nuevo  es  la  fortaleza.  Hay  que  superar  muchos 
obstáculos,  hay  que  morir  muchas  veces,  hay  que  asumir  mu- 
chos dolores. 
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El  hombre  nuevo  renace  cada  día  desde  la  fecundidad 
serena  de  una  muerte  (Jn  12,  24).  No  es  el  hombre  resentido 
y triste,  amargado,  pesimista  y agresivo.  Es  el  hombre  que 
contagia  la  profunda  alegría  de  la  Pascua.  No  es  el  hombre 
que  destruye  y mata.  Es  el  que  cada  día  enseña  a vivir  resuci- 
tando. No  es  eí  hombre  que  odia  y que  divide.  Es  el  que  ama, 
une  y redime.  No  es  el  que  vive  en  las  tinieblas.  Es  el  que  re- 
nace cada  día  en  nueva  luz.  Es  el  que  diariamente  es  conduci- 
do por  el  Espíritu  a la  cruz  fecunda  de  la  Pascua.  Cristo  ha 
pasado  a la  nueva  humanidad  por  la  sangre  de  la  cruz  (Ef 
2,16). 

Hablamos  continuamente  de  “dar  la  vida”.  Y eso  es  muy 
fácil  con  la  muerte.  Lo  verdaderamente  difícil  es  seguir 
viviendo:  entregarnos  al  amor,  asumir  la  cruz  y seguir  sirvien- 
do con  alegría. 

Por  eso  el  hombre  nuevo  es  el  que  aprende  a saborear 
adentro  la  fecundidad  de  la  cruz  y a gritar  como  San  Pa- 
blo: “Para  mí  no  hay  alegría  más  grande  que  la  cruz  de 
Nuestro  Señor  Jesucristo,  por  la  cual  el  mundo  es  un  crucifi- 
cado para  mí  y yo  un  crucificado  para  el  mundo”  (Gal  6, 
14).  “Me  alegro  por  los  padecimientos  que  soporto  por  vo- 
sotros” (Col  1,  24). 

c)  El  hombre  nuevo  es  necesariamente  alegre.  ¡La  ale- 
gría! Es  una^  de  las  realidades  cristianas  que  han  desapareci- 
do de  nuestro  mundo  “secularizado”,  de  nuestro  mundo 
“divertido”.  Quizás  porque  hemos  “superficializado”  las  co- 
sas y “vaciado”  de  cruz  el  cristianismo.  Fundamentalmen- 
te porque  hemos  negado  “el  amor”  y olvidado  “el  Espíri- 
tu Santo”.  La  alegría  es  fruto  del  amor  que  ha  sido  derrama- 
do en  nosotros  por  el  Espíritu  Santo  que  nos  ha  sido  dado 
(Rom  5,  5;  Gal.  5,  22). 

Es  preciso,  ante  todo,  “creer  en  el  amor”  (1  Jn  4,  16). 
Es  decir,  tener  seguridad  y experiencia  de  que  “Dios  es 
amor”.  Si  los  cristianos  hemos  perdido  la  alegría  debiéra- 
mos preguntarnos  si  no  hemos  perdido  la  verdadera  noción 
de  Dios:  su  paternidad  y su  amor,  su  cercanía,  su  intimidad, 
su  comunicación. 

La  alegría  va  unida  a la  esperanza.  “Alegres  en  la  espe- 
ranza” (Rom  12,  12).  Como  va  unida  a la  sinceridad  del 
amor:  “Amaos  sin  fingimiento”.  A la  universalidad  heroica 
del  amor:  “amad  a quienes  os  maldicen”,  “amad  y no  devol- 
váis mal  por  mal”.  A la  solidaridad  práctica  con  los  que  lloran 
y se  ríen  (Rom  12,  9-15). 

La  alegría  es  certeza  de  que  Jesús  viene  y está  cerca  (Fil 
4,  5).  Es  por  eso  la  alegría  de  su  presencia  y de  su  vuelta.  La 
alegría  del  Reino  ya  presente  y que  será  prontamente  consu- 
mado y entregado  al  Padre  (1  Cor  15,  23-24). 
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La  alegría  del  cristiano  no  es  rechazo  de  la  cruz.  Al  con- 
trario, si  es  honda  y verdadera,  nace  de  ella.  Tampoco  es  una 
cómoda  y superficial  evasión  de  la  realidad  que  sacude  y que 
lastima.  Es  una  convicción  muy  fuerte  e inconmovible  de 
que  la  salvación  ha  llegado.  Por  eso  en  la  Biblia  (cfr  los  Pro- 
fetas, la  Anunciación,  el  Nacimiento,  la  Resurrección)  el 
anuncio  de  la  salvación  es  una  invitación  a la  alegría:  “Alé- 
grate, la  llena  de  gracia”  (Luc  1,  28). 

Vivir  en  la  tristeza  es  haber  perdido  el  horizonte  de  la 
salvación.  Lo  doloroso  cuando  esta  tristeza  se  comunica  a los 
otros  como  una  forma  de  muerte.  Es  lo  que  les  pasó  a los  de- 
salentados discípulos  de  Emaús,  en  la  misma  tarde  de  la  Resu- 
rrección, antes  del  descubrimiento  del  Señor  (Luc  24,  13  sgs.). 

El  hombre  triste  es  un  hombre  replegado:  no  vive  para 
los  demás.  Lo  doloroso  es  que  no  siente  que  Dios  vive  para 
él. 

Un  hombre  triste  no  asume  con  coraje  su  vocación 
divina.  Se  siente  marginado  —o  se  automargina  culpablemen- 
te— de  la  construcción  positiva  de  la  historia.  Además,  se 
vuelve  desesperado  y angustiosamente  agresivo.  Cree  que  la 
violencia  es  el  único  camino  para  el  cambio.  Ha  perdido  ya 
la  confianza  en  el  hombre.  También,  quizás,  en  la  eficacia 
intrínseca  del  Evangelio.  Fácilmente  asume  el  destino  trági- 
co de  los  “profetas  de  calamidades”  esencialmente  cerrados 
a la  esperanza,  a la  salvación,  al  Reino. 

Por  eso  el  Apóstol  Santiago  nos  recomienda  con  senci- 
llez: “el  que  está  triste  que  rece”  (Sant  5,  13).  Pero  la  ora- 
ción es  particularmente  válida  cuando  es  hecha  por  toda  la 
comunidad.  Porque  el  hombre  triste  es  incapaz  incluso  de 
rezar  solo. 

En  realidad  el  hombre  nuevo  supone  siempre  el  contex- 
to de  una  verdadera  comunidad  cristiana,  animada  y conduci- 
da por  el  inextinguible  Espíritu  del  Dios  Fiel,  que  vive  autén- 
ticamente en  el  amor,  se  nutre  en  la  oración  y se  expresa  sen- 
cillamente en  la  alegría. 

Es  lo  que  nos  describe  San  Pablo  al  terminar  su  Primera 
Carta  a los  Tésalo nicenses:  “Vivid  en  paz  unos  con  otros.  . . 
nadie  devuelva  a otro  mal  por  mal,  antes  bien,  procurad  siem- 
pre el  bien  mutuo  y el  de  todos.  Estad  siempre  alegres.  Orad 
constantemente.  En  todo  dad  gracias,  pues  esto  es  lo  que 
Dios,  en  Cristo  Jesús  quiere  de  vosotros.  No  extingáis  el  Espí- 
ritu” (1  Tes  5,  12-24). 
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Segundo  Galilea 


La  liberación  como  encuentro  de  la  política 

y de  la  contemplación* 


1.  COMPROMISO  POR  LA  LIBERACION  Y CRISIS 
DE  ESPIRITUALIDAD 

El  término  “compromiso  por  la  liberación”,  por  su  ambi- 
güedad, puede  ser  mal  interpretado.  Incluso  hoy  día  en  Amé- 
rica Latina  es  susceptible  de  fuerte  utilización  ideológica  y 
aun  político-partidista.  A veces  se  deja  la  impresión  de  que 
los  cristianos  comprometidos  en  la  liberación  se  identifican 
con  los  cristianos  revolucionarios  de  algunos  espectros  polí- 
ticos o aun  con  aquellos  que  asumieron  más  o menos  amplia- 
mente el  análisis  marxista  para  hacer  el  diagnóstico  de  la 
sociedad  latinoamericana  injusta.  Estas  acepciones  suponen 
opciones  sociopolíticas,  que  limitan  el  sentido  justo  de 
“compromiso”  o “praxis”  liberadora.  Por  ésta  más  bien  de- 
bemos entender  —y  con  ello  nos  identificamos  con  Gustavo 
Gutiérrez—  “el  esfuerzo  por  la  abolición  de  la  actual  .situa- 
ción de  injusticia  y por  la  construcción  de  urta  sociedad  dis- 
tinta, más  libre  y más  humana.  . „ donde  los  oprimidos  sean 
agentes  de  su  propio  destino”1  . Este  esfuerzo  no  sólo  permite 
muqhas  opciones  a los  cristianos,  sino  que  se  realiza  a través 
de  diversos  cauces:  tareas  educativas  (“educación  liberado- 
ra”) de  promoción  cultural,  socioeconómica,  tareas  polí- 
ticas. En  la  actual  coyuntura  social  latinoamericana,  fuerte- 
mente politizada  y en  la  que  los  cambiós  dependen  enorme- 
mente de  decisiones  políticas,  la  dimensión  política  adquie- 
re la  primacía  y de  hecho  tiende  a ser  dominante.  De  ahí 
la  globalidad  y el  perfil  político  que  adquiere  el  compromi- 
so por  la  liberación  humana  de  nuestro  continente. 

* Publicado  en  “Concilium”  (Madrid),  No.  96  (1974),  pp.  313-327. 
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Los  principales  teólogos  de  la  liberación  latinoameri- 
cana, preocupados  por  la  fe  y no  tan  sólo  por  las  cuestiones 
de  eficacia  de  la  praxis,  coinciden  en  afirmar  que  la  experien- 
cia del  compromiso  por  la  liberación  ha  introducido  a los  cirs- 
tianos  en  un  mundo  cultural  diferente2 . 

Esta  “transculturación”  se  debe  a la  naturaleza  misma 
de  las  actividades  en  que  se  encauza  el  compromiso  de  estos 
cristianos:  la  política  con  su  racionalidad  y estrategia  propias, 
la  eficacia  de  la  praxis  como  criterio  de  acción,  el  recurso 
permanente  a las  ciencias  humanas  que  rigen  el  dinamismo  de 
la  sociedad.  . . El  cristiano  se  sumerge  en  ese  mundo,  que  a 
menudo  es  nuevo  para  él  —antes  era  propio  de  algunos  pocos 
“profesionales  de  la  política”—,  y su  fe  sufre  un  impacto, 
un  cuestionamiento. 

En  efecto,  en  términos  generales,  la  fe  del  latinoameri- 
cano medio  estuvo  hasta  ahora  muy  encuadrada  en  su  cultu- 
ra. Su  familia,  su  educación,  su  ambiente,  la  primacía  socio- 
lógica del  catolicismo,  que  le  transmitió  una  cierta  imagen  de 
Cristo,  de  la  ética,  de  la  fidelidad  religiosa.  . . Esta  “fe  tradi- 
cional”, al  sumergirse  en  el  compromiso  por  la  liberación 
de  los  obreros,  campesinos  y marginados  a través  de  tareas 
preferentemente  educadoras  y políticas,  se  encuentra  como 
expatriada.  Sus  categorías  (el  pecado,  la  salvación,  la  cari- 
dad, la  oración,  etc.)  no  iluminan  ni  inspiran  suficiente- 
mente su  compromiso.  De  ahí  la  crisis. 

Por  eso,  desde  el  ángulo  de  la  pastoral,  la  liberación  no 
es  sólo  una  cuestión  de  eficacia  temporal  o de  ética.  Es  funda- 
mentalmente un  problema  de  espiritualidad.  Junto  con  una 
teología,  necesitamos  una  espiritualidad  de  la  liberación.  El 
compromiso  liberador,  y dentro  de  él  esta  primordial  tarea 
sociopolítica,  como  toda  actividad  del  creyente,  está  llama- 
do a ser  no  sólo  una  ocasión  de  practicar  las  exigencias  de  la 
fe  y de  aplicar  los  postulados  de  la  caridad,  sino  que  tiene 
que  ser  un  “escenario”  donde  alcanzar  la  salvación.  El 
compromiso  por  la  liberación  en  el  cristiano  debe  ser  un  lu- 
gar de  encuentro  con  Dios  y,  por  tanto,  de  inspiración  de 
su  vida  teologal,  de  su  vida  contemplativa.*  La  liberación  es 
lugar  de  encuentro  histórico  y teológico-espiritual  de  las  di- 
mensiones políticas  y contemplativas  del  cristiano. 

Esta  síntesis  entre  el  “militante”  y el  “contemplativo” 
es  urgente  debido  a la  crisis  que  señalamos  anteriormente.  Es- 
to es  tanto  más  necesario  por  el  malentendido  que  se  fue 
creando,  en  los  últimos  treinta  años,  entre  cristianos  de  diver- 
sos “tipos  de  espiritualidad”.  Las  últimas  décadas  presencia- 
ron dos  tendencias  de  festilo  de  vida  cristiana.  Se  podrían 
tipificar  como  la  de  los  “religiosos-contemplativos”  y la  de 
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los  “militantes-comprometidos”.  Los  primeros  son  sensibles 
a los  valores  propiamente  “religiosos”,  a la  oración  y su  prác- 
tica, a la  liturgia  y los  sacramentos,  a las  dimensiones  trascen- 
dentes del  cristianismo.  Se  apreciaba  menos  sensibilidad  a las 
dimensiones  temporales  o sociales  de  la  fe. 

Los  segundos  subrayan  el  compromiso  con  las  tareas  his- 
tóricas, la  militancia  social,  la  “praxis  liberadora”.  En  medi- 
das variables,  desconfían  de  las  dimensiones  mal  llamadas 
“verticales”  del  cristianismo:  la  vida  sacramental,  la  oración 
y,  en  general,  la  contemplación  cristiana.  Una  de  las  razones 
importantes  de  esta  dicotomía,  y sobre  la  cual  nos  propone- 
mos reflexionar  ahora,  es  la  ambigüedad  de  la  práctica  “tra- 
dicional” de  la  contemplación.  De  esta  ambigüedad  no  han 
estado  tampoco  exentas  muchas  de  sus  formulaciones  teóri- 
cas. 

La  contemplación  cristiana  como  “el  tranquüo  demorar- 
se del  hombre  en  la  presencia  de  Dios”3  se  fue  amalgamando 
desde  los  primeros  siglos  con  dos  matices  diferentes.  Uno  le 
vino  de  la  mística  greco-platónica,  que  a su  vez  estaba  en  ar- 
monía con  las  místicas  orientales  del  budismo,  del  hinduismo 
y más  tarde  del  islam.  Conocemos  bien  las  características  de 
la  contemplación  greco -platónica  (que  se  radicalizan  en  las 
místicas  de  Oriente)  y su  indiscutible  influencia,  como  parte 
del  espíritu  griego,  sobre  las  formulaciones  cristianas.  Su  fuer- 
te orientación  trascendente,  con  su  descuido  de  las  mediacio- 
nes corpóreas,  históricas,  temporales.  Su  tendencia  a hacer 
de  la  contemplación  un  ascenso  a Dios  en  que  se  va  dejando 
atrás  lo  temporal,  hasta  llegar  a una  absorción  exclusiva 
en  él,  fácümente  la  convierte  en  una  evasión.  Esta  mística 
inficionó  la  auténtica  contemplación  cristiana  no  como 
un  hecho  aislado,  sino  en  la  medida  en  que  el  pensamiento 
y el  ethos  griego,  con  su  dualismo,  iban  influyendo  en  la  na- 
ciente Iglesia.  En  cuestiones  de  espiritualidad  se  debió  eso  en 
buena  parte  a los  escritos  de  san  Jerónimo  y sobre  todo  a los 
del  abad  Casiano  (s.  v),  que  llevaron  las  tendencias  orientales 
a la  espiritualidad  latina.  Casiano  mismo  se  convierte  en  el  au- 
tor espiritual  más  leído  de  la  Antigüedad,  de  influencia  deci- 
siva en  el  monaquismo.  Para  él,  “la  contemplación  es  una 
muerte,  un  éxodo  que  separa  de  todas  las  cosas  terrenales, 
pero,  al  mismo  tiempo,  es  también  una  nueva  vida  en  el  cie- 
lo. El  contemplativo,  llegado  a la  cumbre  del  monte  de  la 
contemplación,  ya  no  vive  realmente  en  este  mundo,  sino  en 
la  verdadera  patria.  Semejante  a los  santos  ángeles,  goza  ya  de 
su  compañía”4  . Mezlcada  con  esta  perspectiva,  se  mantuvo  la 
auténtica  dimensión  bíblica  de  la  contemplación,  que  llama- 
mos “histórica”  o “de  compromiso”.  Es  precisamente  este  as- 
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pecto  de  la  contemplación  cristiana  el  que  debemos  hoy  recu- 
perar en  toda  su  plenitud,  en  beneficio  de  una  renovación 
de  la  espiritualidad  que  reconcilie  al  “contemplativo”  y al 
“político”  en  nuestro  Continente. 

Ahora  bien,  lo  interesante  como  hecho  eclesial  en  este 
momento  en  América  Latina  es  que  esta  recuperación 
comienza  a darse  en  la  experiencia  de  no  pocas  personas  y de 
grupos  cristianos,  incluyendo  aquellos  comprometidos  en 
las  diversas  tareas  de  cara  a la  liberación. 

En  estos  compromisos,  muchos  creyentes  experimentan 
colaborar  con  el  Señor  en  tareas  redentoras,  formando  parte 
de  la  construcción  del  Reino.  En  su  entrega  en  el  terreno  so- 
ciopolítico,  muchos  están  evolucionando.  De  una  tendencia  a 
cuestionar  su  fe  y aun  a perderla,  tienden  ahora  a fortalecerla, 
a recuperar  la  oración  y a redescubrir  su  sentido.  A menudo 
impreparados  para  ello  por  formación,  van  descubriendo  hon- 
da afinidad  entre  la  fe  y sus  opciones. 

Estos  cristianos  reaccionan  contra  una  salvación  ahis- 
tórica.  La  ven  más  bien  ligada  a los  compromisos  temporales 
y políticos,  aunque  no  la  reducen  a la  liberación  temporal. 
Dan  gran  importancia  a la  praxis  liberadora  y a su  eficacia,  y 
descubren  en  la  oración  la  garantía  de  que  esa  praxis  esté 
presidida  por  los  valores  evangélicos.  Su  mismo  compromiso, 
a veces  muy  radical,  los  ha  llevado  en  muchos  casos  a abordar 
su  fe  en  un  alto  grado  de  mística  cristiana  (es  bien  conoci- 
do en  este  aspecto  el  caso  de  Néstor  Paz,  el  guerrillero  cristia- 
no muerto  hace  cuatro  años  en  las  guerrillas  de  Bolivia). 

Ven  en  la  práctica  de  su  fe  la  garantía  de  que  sus  opcio- 
nes estén  presididas  por  el  amor  y de  que  en  ellas  se  man- 
tengan el  sentido  de  las  personas  y el  sentido  ético.  De  librar- 
se del  pragmatismo  y de  los  métodos  políticos  maquiavéli- 
cos. Ello  no  disminuye  en  ningún  caso  la  intensidad  de  su 
compromiso  ni  tampoco  su  lucidez.  Su  experiencia  cristiana 
les  permite,  más  allá  de  las  consignas  de  los  políticos,  en- 
contrar caminos  más  creadores,  más  humanos  y fraternales 
en  la  liberación.  “Necesitamos  experimentar,  aquí  y ahora, 
la  fuerza  de  la  esperanza  cristiana  en  el  actual  proceso  histó- 
rico latinoamericano,  que  nos  da  la  certeza  que  el  Reino  ven- 
drá. Esto  nos  ayuda  a no  desalentarnos,  a tener  estímulos  más 
allá  de  la  experiencia  inmediata,  a menudo  decepcionante.  La 
oración  personal,  contemplativa,  nos  asegura  este  tipo  de 
experiencias”.  . . “El  cristiano  comprometido  en  la  libera- 
ción se  va  haciendo  un  contemplativo  en  la  medida  en  que 
capta  lo  que  Dios  quiere  para  el  otro,  y hace  de  eso  la  razón 
decisiva  de  su  compromiso.  En  la  medida  que  se  hace  capaz 
de  mantener  la  universalidad  del  amor,  sin  renunciar  a su  pre- 
ferencia por  los  oprimidos.  . .”5 
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2.  CONTEMPLACION  Y COMPROMISO 


Estas  experiencias  no  son  puras  intuiciones  sin  valor 
cristiano.  Van  al  encuentro  de  la  dimensión  bíblica,  histó- 
rica, comprometida  de  la  contemplación,  entre  nosotros  muy 
descuidada. 

Se  trata  de  recuperar  por  integración,  sin  negar  otras  di- 
mensiones tradicionalmente  válidas  de  la  contemplación  cris- 
tiana. Sobre  todo  su  dimensión  de  adoración  gratuita  y el 
valor  de  amar  y contemplar  a Dios  por  sí  mismo.  La  dimen- 
sión que  ahora  nos  preocupa  se  refiere  al  hecho  de  que  la  con- 
templación está  esencialmente  ligada  al  vigor  de  la  fe  y a la 
capacidad  de  esta  fe  de  bañar  con  una  nueva  luz  la  vida  y 
la  historia.  La  contemplación  es  tener  una  experiencia  de 
Dios,  real  aunque  oscura,  en  todas  las  dimensiones  de  la  vi- 
da humana.  Es  la  capacidad  de  encontrar  a Cristo  y la  expe- 
riencia de  haberlo  encontrado  a través  de  una  fe  vigorosa 
y encamada  (1  Jn  1,1:  “Lo  que  hemos  visto  y oído,  lo  que 
nuestras  manos  palparon  del  Verbo  de  vida.  . .”).  El  testimo- 
nio de  san  Juan  se  da  siempre  en  el  contemplativo,  en  la  ex- 
periencia de  su  fe. 

Este  “encuentro  experimental”  con  Dios  —que  se  nos 
revela  en  Cristo—  supone  los  dos  encuentros  contemplativos 
que  aporta  el  evangelio.  El  primer  encuentro  es  el  de  la  perso- 
na misma  de  Jesús.  El  Nuevo  Testamento  nos  presenta  este 
mismo  encuentro  como  la  raíz  de  toda  conversión  de  la  fe  y 
de  la  vida  contemplativa.  La  revelación  de  Cristo  a los  hom- 
bres de  su  tiempo  (Zaqueo,  la  mujer  samaritana,  Pedro,  los 
discípulos  de  Emaús,  etc.)  creó  en  éstos  un  encuentro  y una 
experiencia  contemplativa.  Cada  uno  de  ellos  es  tipo  del  cris- 
tiano, y ser  cristiano  y haber  encontrado  a Jesús  es  todo  uno 
en  el  Nuevo  Testamento.  El  mismo  encuentro  contempla- 
tivo lo  tuvieron  los  apóstoles,  ya  maduro  en  la  experiencia 
de  1 Jn  1,1.  Aparece  como  identificado  con  la  vocación 
apostólica  en  la  transfiguración  (Mt  17,lss).  Este  episodio 
responde  al  descubrimiento  de  una  dimensión  nueva  del 
cristianismo,  dimensión  contemplativa  que  va  más  allá  de  la 
acción  (“Bueno  es  estamos  aquí.  . . Hagamos  tres  tien- 
das. . .”).  El  encuentro  con  la  persona  de  Jesús  adquiere  para 
los  apóstoles  un  valor  en  sí,  privilegiado,  que  supera  en  ese 
momento  la  experiencia  de  la  acción. 

El  mismo  tipo  de  encuentro  contemplativo  lo  tuvo  san 
Pablo  (2  Cor  12ss;  Flp  3,ss,  etc.)  y está  en  la  experiencia 
de  todos  los  santos. 

El  segundo  encuentro  es  inseparable  y complementario 
al  encuentro  de  la  persona  de  Cristo.  Es  la  experiencia, 
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contemplativa  también,  de  la  presencia  de  Cristo  en  el  herma- 
no, sobre  todo  en  el  “hermano  pequeño”.  Está  tipificado 
en  la  famosa  perícopa  de  Mt  25,31:  “Tuve  hambre.  . . me  dis- 
te de  comer.  . . Lo  que  hicisteis  a uno  de  estos  hermanos 
míos,  los  más  pequeños,  a mí  lo  habéis  hecho”.  Aquí  el  en- 
cuentro con  el  hermano  sufriente  y necesitado  (el  “peque- 
ño”) y su  consiguiente  servicio  es  una  experiencia  de  Cristo; 
tan  contemplativa  en  ese  sentido  como  el  encuentro  per- 
sonal con  el  Señor.  Ambos  encuentros  son  inseparables.  El 
primero  subraya  que  el  cristianismo  es  trascendente  a cual- 
quier realidad  temporal;  el  segundo,  que  es  encamado  e inse- 
parable del  amor  al  hermano.  El  primero  recuerda  el  primer 
mandamiento  del  amor  a Dios  sobre  todas  las  cosas,  y el  abso- 
luto de  la  persona  de  Jesús.  El  segundo  recuerda  el  manda- 
miento semejante  al  primero,  el  amor  al  prójimo  como  a sí 
mismo  y la  presencia  de  Cristo  en  ese  amor.  El  primer  en- 
cuentro deriva  a la  oración  contemplativa  y a las  diversas 
formas  de  relacionamos  con  Dios;  el  segundo,  al  compro- 
miso temporal  como  experiencia  cristiana.  El  segundo  en- 
cuentro “encarna”  el  primero  y da  una  dimensión  histórica 
al  encuentro  con  Dios  y a nuestra  vida  de  oración. 

La  experiencia  de  Jesús  en  el  servicio  al  hermano  comu- 
nica a la  conciencia  cristiana  toda  su  dimensión  social,  sacán- 
dola de  una  conciencia  puramente  individual  y privatizada  y 
de  una  contemplación  de  tendencias  “platónicas”.  Comuni- 
nica  al  amor  fraterno  una  dimensión  social  y colectiva,  en 
la  medida  que  los  “pequeños”  son,  en  América  Latina,  no 
sólo  personas  individuales,  sino  también  grupos  humanos, 
subculturas  marginadas,  clases  o sectores  sociales.  . . Hay 
en  ellos  una  presencia  colectiva  de  Jesús,  cuya  experiencia 
constituye  un  verdadero  acto  contemplativo. 

La  contemplación  así  concebida  da  un  contenido 
sociopolítico  a la  fe  y ella  misma  adquiere  una  dimensión 
historie  o -social  sin  reducirse  a ella.  El  Cristo  encontrado  y 
contemplado  en  la  oración  “se  prolonga”  en  el  encuentro 
con  el  hermano,  y si  somos  capaces  de  experimentar  a Cris- 
to en  el  servicio  de  los  “pequeños”  es  porque  ya  lo  hemos 
encontrado  en  la  oración  contemplativa.  La  contemplación 
no  es  sólo  el  descubrir  la  presencia  de  Jesús  en  el  herma- 
no (“a  mí  lo  hacéis”),  sino  igualmente  una  llamada  a la  ac- 
ción en  su  favor,  al  compromiso  liberador  (“lo  que  hicis- 
teis”). La  contemplación  de  Cristo  en  el  hermano  sufriente 
y oprimido  es  una  llamada  al  compromiso.  Es  el  contenido 
histórico  de  la  contemplación  cristiana  en  la  Iglesia  latinoa- 
mericana. 

El  encuentro-servicio  con  el  pobre,  en  los  creyentes  es 
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contemplativo  y hace  de  ellos  “contemplativos  en  la  acción” 
en  la  más  pura  tradición  cristiana.  Esto  no  es  una  experien- 
cia automática;  se  produce  en -la  medida  que  en  la  concien- 
cia cristiana  emerge  el  Cristo  encontrado  en  la  oración,  como 
telón  de  fondo  de  la  acción.  “El  Otro”  experimentado  en  la 
oración  contemplativa  se  experimenta  en  el  encuentro  con 
“los  otros”. 

Este  encuentro  de  Cristo  en  los  otros  tampoco  se  impro- 
visa. Supone  el  haberlo  contemplado  en  la  oración,  y esta  ex- 
periencia se  reactiva  en  el  servicio  a los  demás,  adquiriendo 
así  un  contenido  social  e histórico,  purificando  nuestra  orien- 
tación hacia  los  demás6 . 

La  entrega  al  hermano  y a su  liberación,  por  otra  parte, 
en  cuanto  experiencia  contemplativa,  implica  una  presencia 
“acompañante”  e intuitivamente  iluminadora  de  ese  mismo 
Cristo  encontrado  en  la  oración.  Esta  conciencia  de  Cristo  es 
el  punto  de  unión  entre  la  oración  y el  compromiso,  e impide 
que  este  último  se  vacíe,  abrazando  a ambos  en  una  misma 
experiencia  contemplativa.  La  mística  cristiana  es  una  místi- 
ca de  compromiso. 

3.  DIMENSION  MISTICA  Y DIMENSION  POLITICA 
DE  LA  CONTEMPLACION 

Estas  reflexiones  nos  llevan  a la  necesidad  de  reformular, 
o de  completar,  la  idea  de  contemplación,  manteniendo 
todos  sus  valores  tradicionales.  Su  gratuidad,  sobre  todo,  y 
su  trascendencia  de  un  “utilitarismo”  que  la  ponga  al  servicio 
de  tareas  profanas  o apostólicas.  No  se  trata  de  poner  la  ora- 
ción contemplativa  al  servicio  de  la  liberación.  Se  trata  de 
desentrañar  todas  sus  virtualidades,  y en  este  caso,  su  dimen- 
sión de  compromiso. 

La  esencia  de  la  verdadera  oración  cristiana  consistió 
siempre  en  “salir  de  sí  para  encontrar  al  Otro”,  a Dios.  Al 
revés  de  una  actitud  que  podría  aparecer  como  egoísmo  o 
como  evasión  de  realidades  y de  responsabilidades,  la  verda- 
dera oración  es  un  acto  supremo  de  abnegación  y de  olvido 
de  sí,  a fin  de  encontrar  al  Cristo  y sus  exigencias  en  los  de- 
más. En  este  sentido  la  oración  está  emparentada  con  los  te- 
mas clásicos  de  la  cruz  y de  la  muerte.  “Con  Cristo  fue  cru- 
cificado algo  de  nosotros.  . . Hemos  muerto  con  Cristo.  . . 
para  vivir  para  Dios”  (Rom  6).  Lo  cual  implica  la  crucifi- 
xión del  egoísmo  y la  purificación  del  “yo”  como  condi- 
ción de  la  contemplación.  Esta  crucifixión  del  egoísmo  en  el 
olvido  de  sí,  en  esta  dialéctica  oración-compromiso,  se  va  a 
realizar  tanto  en  la  dimensión  mística  de  la  comunicación 
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con  Jesús  en  la  noche  luminosa  de  la  fe  como  en  el  sacrificio 
que  supone  el  compromiso  por  la  liberación  de  los  demás.  La 
“muerte”  del  místico  y la  “muerte”  del  militante  son  las  dos 
dimensiones  del  llamado  a aceptar  la  cruz  como  condición 
del  discípulo  (Mt  16,24). 

La  soledad,  la  aridez  y la  “noche  oscura”  que  acompa- 
ñan al  ejercicio  contemplativo  como  purificantes  del  egoís- 
mo y como  medio  para  salir  de  sí  y encontrar  al  “Otro”  se 
dan  también  en  el  compromiso  del  cristiano,  en  el  servicio 
del  “otro”.  En  efecto,  para  descubrir  al  “otro”  como  “otro” 
al  cual  yo  debo  entregarme,  y no  como  prolongación  de  mí 
mismo  y de  mis  intereses,  se  necesita  salir  de  sí,  morir,  cru- 
cificar el  egoísmo  a través  de  una  “noche  oscura”  de  contra- 
dicciones y de  un  prolongado  aprendizaje  del  amor  fraterno. 
En  la  medida  que  nos  purificamos  para  Dios,  nos  purificamos 
para  el  hermano,  y viceversa. 

Esta  capacidad  de  vivir  para  el  hermano,  sobre  todo  si 
se  descubre  pobre  y pequeño,  es  la  fuente  decisiva  del 
compromiso  temporal  del  cristiano  y de  la  dimensión  socio- 
política  de  su  fe  y caridad.  Es  la  raíz  de  la  dimensión  pú- 
blica y social  de  la  contemplación,  hasta  ahora  indebidamen- 
te “privatizada”  y malamente  “mistificada”.  Ahí  y no  en  la 
dialéctica  de  la  lucha  de  clases  encuentran  los  creyentes  la 
fuerza  de  su  militancia  y de  su  quehacer  liberador. 

Junto  al  tema  de  la  purificación,  de  la  cruz  y de  la  muer- 
te se  sitúa  el  del  “desierto”,  igualmente  tradicional  en  la  espi- 
ritualidad cristiana.  Aquí  también  debemos  recuperar  su 
doble  dimensión,  mística  y política.  El  desierto,  en  la  tradi- 
ción cristiana,  es  ante  todo  una  actitud  del  espíritu.  Pero  mu- 
chos de  los  grandes  contemplativos,  incluyendo  a Jesús  mis- 
mo (Mt  4,  1),  san  Pablo  (Gál  1,  17),  muchos  profetas  (por 
ejemplo,  Ezequiel,  Jeremías,  Moisés  y Elias,  sobre  los  cuales 
volveremos  luego),  los  primeros  monjes,  muchas  Ordenes  con- 
templativas y Charles  de  Foucauld  modernamente,  acudieron 
al  desierto  geográfico  en  muchos  momentos  de  su  vida  para 
sentir  esta  actitud  con  la  ayuda  de  un  marco  externo.  El  de- 
sierto geográfico  es  símbolo  de  una  actitud  de  despojo,  de 
situarse  en  la  verdad  y sin  ilusiones  delante  de  Dios,  de  pobre- 
za radical  que  hace  esperar  todo  el  don  de  Cristo,  de  silen- 
cio para  escuchar  la  palabra  del  “Otro”. 

El  desierto  es  actitud  de  impotencia  humana  ante  la  sal- 
vación. Es  disponerse,  en  la  dolorosa  experiencia  de  su  limi- 
tación, a recibir  esta  salvación  gratuitamente,  en  la  convic- 
ción oscura  de  que  Dios  nos  busca,  y de  que  el  cristianismo, 
más  que  el  amor  del  hombre  a Dios,  es  el  amor  de  Jesús,  que 
buscó  primero  al  hombre. 
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El  “desierto”  se  ha  formulado  en  una  referencia  casi 
exclusiva  a la  vida  mística  y de  oración.  En  la  línea  del  “pri- 
mer encuentro”  del  Nuevo  Testamento  a que  nos  referimos 
anteriormente,  que  nos  relaciona  contemplativamente  con  la 
persona  de  Jesús.  Creemos  que  para  recuperar  el  auténtico 
concepto  de  la  contemplación  cristiana,  en  una  forma  signi- 
ficativa para  que  aquellos  creyentes  comprometidos  en  la  ac- 
ción liberadora,  habría  que  extender  la  experiencia  del  de- 
sierto también  al  “segundo  encuentro”,  al  encuentro  de  Cris- 
to con  el  hermano,  con  el  pequeño. 

La  actitud  misma  del  desierto,  contemplativa,  está  unida 
a este  compromiso.  Si  el  desierto  forjó  a los  grandes  profetas, 
el  actual  profetismo  cristiano  en  América  Latina  necesita 
igualmente  la  actitud  contemplativa  del  desierto.  La  actitud 
de  “salir  de  sí”,  de  reencontrarse  con  el  Absoluto  y con  la 
realidad  verdadera  de  las  cosas,  propia  del  “desierto”,  permite 
al  cristiano  “salir  del  sistema”,  como  sociedad  injusta  y enga- 
ñosa, para  denunciarlo  y hacerse  libre  frente  a él.  Si  el  cristia- 
no no  se  “retira  al  desierto”  para  salir  interiormente  del  “sis- 
tema”, no  se  hará  libre  y profeta  para  liberar  a los  demás.  Si 
no  supo  hacer  silencio  en  sí  mismo,  para  acallar  las  “palabras 
opresoras”  v escuchar  la  palabra  de  “la  verdad  que  nos  hace 
libres  ’,  no  .odrá  transformar  su  medio  profética  o políti- 
camente. El  desierto,  como  experiencia  “política”,  libera 
del  egoísmo  y del  “sistema”  y es  fuente  de  libertad  y de  capa- 
cidad liberadora. 

La  contemplación  cristiana  auténtica,  que  pasa  a través 
del  desierto,  hace  a los  contemplativos  profetas,  héroes  del 
compromiso,  y a los  militantes,  místicos.  El  cristianismo 
realiza  la  síntesis  del  político  y del  místico,  del  militante  y 
del  contemplativo,  superando  la  falsa  antinomia  entre  el  “re- 
ligioso-contemplativo” y el  “militante-comprometido”.  La 
contemplación  auténtica,  que  a través  del  encuentro  con  el 
“absoluto  de  Dios”  conduce  al  “absoluto  del  prójimo”,  es  el 
lugar  de  encuentro  de  esta  simbiosis  difícil,  pero  tan  necesa- 
ria y creadora  para  los  cristianos  latinoamericanos  comprome- 
tidos en  la  liberación  de  los  pobres. 

4.  CONTEMPLACION  Y PROFETISMO  EN  EL  MENSAJE  BIBLICO 

Los  actuales  testimonios  cristianos  de  síntesis  compro- 
miso-contemplación y la  recuperación  de  su  contenido  autén- 
tico están  radicados  en  la  mejor  tradición  del  cristianismo 
y de  la  Biblia.  Los  profetas  aparecen  en  esta  línea.  Guías 
de  un  pueblo,  críticos  de  un  sistema,  anunciadores  de  un 
mensaje  de  libertad,  no  a part  r de  una  política-de-poder, 
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sino  partiendo  del  pueblo  y su  servicio  y de  la  contempla- 
ción de  la  palabra  de  Dios  que  los  impelía  a actuar.  Es  la  lí- 
nea místico -política  del  cristiano,  partiendo  del  pueblo  y 
de  la  palabra,  y no  del  egoísmo  del  poder.  La  figura  pro  fó- 
tica de  Elias,  en  especial,  podría  ser  inspiradora  para  estos 
cristianos  de  hoy.  A este  profeta  lo  presenta  la  Escritura 
como  abrasado  por  el  celo  de  Dios  (1  Re  19,10),  y este  ce- 
lo, esta  solicitud,  le  fue  revelada  en  el  desierto,  adonde  de- 
bió de  huir  (1  Re  17,2ss;  19,4-8).  Del  desierto  lo  conduce 
Dios  a la  contemplación  de  su  rostro,  de  su  manifestación, 
en  el  mismo  lugar  donde  Moisés  vio  al  Señor  “de  espaldas” 
(1  Re  19,  9-14).  Esta  manifestación  no  es  espectacular,  sino 
que  ocurre  “en  el  rumor  de  pna  brisa  ligera”  (19,12),  como 
signo  de  la  intimidad  de  Dios  con  los  contemplativos  y 
profetas.  Como  Moisés,  Elias  se  convierte,  por  su  encuentro 
con  Dios,  en  fuente  de  justicia  para  su  pueblo  (19,  15-18). 

Transformado  por  este  encuentro  con  su  Señor,  Elias 
es  capaz  de  enfrentarse  a los  potentados  y opresores  de  en- 
tonces, embriagados  por  las  victorias  militares  y el  esplendor 
material  y sumergidos  en  un  clima  de  orgullo  y exaltación 
nacional  (1  Re  16,  23-34).  En  el  templo  de  Baal,  centenares 
de  falsos  profetas  mantienen  y propagan  el  culto  a los  ído- 
los. . . Elias  acepta  el  compromiso  que  Dios  le  ofrece  de 
enfrentar  ese  sistema  de  poder  y de  liberar  al  pueblo  de  la 
opresión  idolátrica.  El  enfrentamiento  llega  a su  crisis  sobre  el 
monte  Carmelo  (1  Re  18,  25ss),  donde  Dios  está  junto  a Elias 
y con  su  intervención  gratuita  confunde  a los  adversarios. 

Así,  cada  vez  que  se  ponen  en  litigio  los  derechos  de 
Dios,  Elias  vuelve  a asumir  su  compromiso  pro  fótico  (2  Re 
1).  No  sólo  con  respecto  al  culto  a los  ídolos  y a cuestiones 
religiosas,  sino  también  con  respecto  a la  justicia  y a la  suerte 
de  los  débiles.  Es  el  caso  de  su  denuncia  profética  contra 
Acab,  rey  de  Samaría,  asesino  y usurpador  de  los  bienes  del 
débil  Nabot  (1  Re  21).  El  rey  terminó  por  arrepentirse  y 
convertirse. 

En  el  Nuevo  Testamento  nos  es  ofrecido  el  símbolo  de 
Elias  como  contemplativo  y profeta  comprometido  como  tal 
a todos  los  cristianos.  Juan  el  Bautista,  el  mayor  de  los  profe- 
tas, se  presenta  en  esta  línea  (Mt  11,  14),  y Santiago,  en  su 
epístola,  lo  propone  como  modelo  de  fe  y oración,  ya  que  era 
“un  hombre  semejante  a nosotros”  (Sant  5,  17).  En  Mt  17, 
lss,  su  diálogo  con  Jesús  transfigurado,  como  anteriormente 
con  Yahvé  en  el  rumor  de  la  brisa,  ha  quedado  en  la  tradición 
cristiana  como  el  símbolo  del  profeta  contemplativo7. 

En  esta  línea  hay  que  situar  también  la  figura  de  Moi- 
sés. Ella  es  típica  del  místico-político,  que  tuvo  altamente 
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la  experiencia  de  Dios  en  el  desierto  y que,  sin  dejar  de  ser  di- 
rigido por  esta  experiencia,  condujo  a un  pueblo  hacia  su  libe- 
ración. 

En  esta  empresa,  la  calidad  contemplativa  de  Moisés  lo 
llevó  a encontrarse  con  el  absoluto  del  “Otro”  en  la  soledad 
de  la  zarza  ardiendo,  y con  el  absoluto  de  “los  otros”,  en  los 
que  su  fe  experimentada  lo  hacía  descubrir  un  pueblo  habi- 
tado por  Yahvé,  al  que  debía  comunicar  la  libertad  de  los 
hijos  de  Dios.  Esta  calidad  contemplativa  permitió  además  a 
este  místico  el  no  “mitificar”  a un  pueblo  que  a menudo 
se  reveló  mediocre  y el  aceptar,  por  tanto,  la  soledad  de  su 
conducción  profética.  “¿Por  qué  Yahvé  nos  lleva  a esa  tie- 
rra?. . . Nos  sería  mejor  volver  a Egipto.  . . Elijamos  un  jefe 
y volvamos.  . . ¿Por  qué  nos  ha  sacado  de  Egipto  para  traer- 
nos a este  lugar  pésimo.  . .?”  (Nm  14  y 20). 

En  esta  soledad  profética  se  mantiene  Moisés,  sin  em- 
bargo, firme  en  la  esperanza,  “como  si  viera  al  invisible”, 
pues  a causa  de  su  fe  contemplaiva  “juzgó  la  humillación  de 
Cristo  más  preciosa  que  las  riquezas  de  Egipto”  (Heb  11, 
26-27). 

Esta  esperanza,  tan  propia  del  “profetismo  político”, 
lleva  a Moisés  hasta  el  límite  del  sacrificio  en  su  misión:  al 
final,  no  entró  él  mismo  en  la  tierra  prometida  a la  que  ha- 
bía conducido  al  pueblo.  Sacrificó  el  “poder”  al  “servicio 
liberador  del  pueblo”,  fiel  a su  misión. 

La  teología  latinoamericana  de  la  liberación  ha  recupe- 
rado el  Exodo  en  su  simbología  política  y ha  visto  en  Moi- 
sés un  auténtico  político,  un  conductor  de  un  pueblo  hacia 
una  sociedad  mejor8 . 

Si  el  político  cristiano  ha  de  tener  en  América  Latina 
una  espiritualidad  adecuada  a su  misión  y a sus  compromi- 
sos, tiene  en  Moisés  el  modelo  inspirador.  Como  nadie  en  su 
gestión  política,  este  profeta  (y  el  político  cristiano  en  la  ho- 
ra actual  del  Continente  debería  ser  un  profeta)  mantuvo  vi- 
vas las  grandes  significaciones  de  su  misión.  Sabía  que  la  libe- 
ración política  de  Egipto  se  inscribía  en  un  designio  de  Dios 
mucho  más  amplio  e integral,  de  salvación  escatológica  de  ese 
mismo  pueblo.  Sabía  que  su  gestión  quedaría  siempre  incom- 
pleta, a veces  frustrada,  otras  rechazada,  porque  el  liberador 
único  y definitivo  del  pueblo  no  era  él,  sino  aquel  cuyo  rei- 
no no  tendría  fin.  Así  se  entregó  hasta  el  fin,  porque  la 
esperanza  que  lo  animaba  no  venía  de  sí  mismo,  sino  que  le 
era  renovada  cada  día  en  el  encuentro  con  su  Señor. 

Y ¿no  es  la  esperanza  la  gran  virtud  inspiradora  del  polí- 
tico? 

Con  una  dimensión  diferente,  el  mensaje  que  nos  entre- 
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ga  el  mesianismo  de  Jesús  es  también  profundamente  lumi- 
noso. En  él  la  contemplación  revierte  en  un  compromiso  no 
directamente  temporal,  sino  pro fético -pastoral  con  conse- 
cuencias sociopolíticas.  Más  propio  del  ministerio  de  la  evan- 
gelización  que  de  la  acción  temporal  política. 

Es  que  el  compromiso  del  contemplativo  con  los  pobres 
y los  pequeños  puede  concretarse  en  dos  vertientes.  La  prime- 
ra es  la  opción  directamente  política.  En  ella  el  cristiano 
canaliza  su  caridad  —el  servicio  al  Cristo  en  el  “otro”— a tra- 
vés de  la  mediación  de  proyectos:  necesita  para  ello  parti- 
cipar en  el  poder.  Ello  funda  su  opción  partidista,  en  la  cual 
para  él  la  caridad  encuentra  su  cauce  liberador  más  eficaz. 
Aquí  su  compromiso  contemplativo  se  hace  estrategia  y polí- 
tica partidista. 

La  segunda  vertiente  del  compromiso  por  los  “peque- 
ños” es  el  de  la  opción  pastoral  profética.  En  ella  la  caridad, 
fuente  de  la  contemplación,  se  canaliza  en  el  anuncio  eficaz 
y operante  del  mensaje  de  Cristo  sobre  la  liberación  de  los 
pobres  y “pequeños”.  Este  mensaje  se  hace  conciencia  crí- 
tica y es  capaz  de  animar  las  transformaciones  liberadoras 
más  hondas  y decisivas.  En  este  sentido  tiene  consecuencias 
sociales  y políticas.  Esta  opción  es  más  carismática;  por  eso 
más  escasa. 

La  caridad  comprometida  necesita  esas  dos  expresiones, 
que  no  hay  que  juzgar  como  necesariamente  excluyentes,  al 
igual  que  el  amor  humano  se  expresa  en  el  matrimonio  y 
también  en  la  modalidad  más  escasa  y carismática  del  celiba- 
to. Ambas  formas  de  amar  son  densas,  como  las  dos  formas 
de  compromiso  que  hemos  anotado;  son  eficaces  y legítima- 
mente cristianas.  La  segunda  forma,  más  propia  del  ministerio 
pastoral  y de  la  jerarquía  —aunque  no  excluye  absolutamen- 
te otras  formas  de  compromiso—,  es  la  forma  de  militancia 
que  el  mismo  Cristo  y los  Apóstoles  adoptaron.  Con  ello  re- 
nunciaron al  poder  y a la  política,  pero  crearon,  en  cambio, 
las  condiciones  de  conciencia  necesarias  para  la  liberación 
progresiva  de  todas  las  formas  de  opresión. 

Al  revelar  la  presencia  de  Dios  en  cada  ser  humano,  y 
con  ello  la  dignidad  y destino  absoluto  del  hombre,  Cristo 
y los  Apóstoles  no  sólo  comunicaron  su  propia  visión  con- 
templativa sobre  el  hombre,  sino  que  dieron  un  contenido 
sociopolítico  a este  anuncio  pro  fético,  al  hacerlo  incompati- 
ble con  el  sistema  social  imperante  y las  actitudes  paganas  ha- 
cia las  personas. 

Al  privilegiar  a los  pobres  y pequeños  e identificarse 
especialmente  con  ellos,  Cristo  llamó  y movilizó  a los  po- 
bres al  Reino  de  Dios.  Eso  no  es  sólo  un  acto  místico  — “in- 
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tuir”  la  presencia  de  Jesús  en  los  desposeídos  y el  descubri- 
miento de  su  dignidad—,  sino  que  lleva  a un  compromiso  so- 
cial y a consecuencias  políticas,  ya  que  esta  incorporación 
de  los  pobres  al  Reino  de  Dios  pasa  por  la  historia  e implica 
una  progresiva  liberación  de  los  mismos  pobres  y pequeños 
de  sistemas  sociales  concretos. 

Jesús  proclamó  las  Bienaventuranzas.  Es  imposible 
anunciar  y vivir  ese  mensaje  sin  vivir  de  la  esperanza.  Sin  ser 
un  contemplativo.  Pero  las  mismas  Bienaventuranzas  son  la 
“actitud  ética”  de  los  contemplativos.  Esta  modalidad  ra- 
dical de  vivir  el  evangelio  es  una  profecía  que  cuestiona 
invariablemente  los  individuos  y las  sociedades. 

Así,  el  mensaje  bíblico  de  Moisés  a Jesús  nos  entrega 
las  dos  caras  del  compromiso  liberador  de  la  fe.  En  Moi- 
sés toma  la  liberación  un  rostro  temporal  y político,  y es  fi- 
gura del  sentido  pleno  de  la  liberación  en  Cristo. 

En  Jesús  se  instaura  este  sentido  pleno.  La  liberación  to- 
ma un  rostro  escatológico  y decisivo,  salvando  y transforman- 
do desde  adentro  al  hombre  y a la  sociedad.  Implica  trans- 
formaciones sociopolíticas,  así  como  la  liberación  de  Moisés 
implicaba  la  conversión  del  corazón  y la  vocación  escatológi- 
ca  de  Israel. 

Tenemos  ahí  encarnadas  la  dimensión  místico-profética 
y la  dimensión  política  de  la  fe  y la  contemplación.  Cada  cris- 
tiano las  vive  hoy,  en  América  Latina,  en  mayor  o menor  gra- 
do, con  matices  diversos.  Siempre  complementariamente,  se- 
gún su  función  o vocación.  Ahí  se  unen  en  una  misma 
llamada  contemplativa  el  “místico”  y el  “político”,  ya  que 
la  fuente  de  su  visión  cristiana  es  la  misma:  la  experiencia  de 
Jesús  encontrado  en  la  oración  y en  los  hermanos,  sobre  todo 
los  “pequeños”  (Mt  25,  41). 


NOTAS 


1 G.  Gutiérrez,  Teología  de  la  Liberación  (Lima  1971)  9. 

2 Así,  el  mismo  G.  Gutiérrez  en  su  artículo  Praxis  de  Liberación , 
Teología  y Anuncio , en  “Concilium”,  No.  96  (1974),  pp. 353-374. 

3 Rahner  y Vorgrimler,  Diccionario  Teológico  (Friburgo  Br.  1961) 
120.  Contemplación. 

4 Citado  por  S.  Marsili,  Casiano  ed  Evagrio:  “Studia  Anselmiana” 
5 (1936)  57. 
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5 Véase  el  Boletín  de  S.  Galilea,  El  despertar  espiritual  y los  movi- 
mientos de  liberación  en  América  Latina:  “Concilium”  No. 89 
(1973)  425-431. 

6 Cf.  Rahnery  Vorgrimler,  Op.  cit. 

7 Cf.  León-Dufour,  Vocabulario  de  teología  bíblica  (París  1964) 
231. 

8 Así,  G.  Gutiérrez,  Teología  de  la  liberación  (Lima  1971)  194ss; 
E.  Pironio,  Teología  de  la  liberación  (Buenos  Aires  1970)  786; 
H.  Assmann,  Opresión-liberación , desafio  a los  cristianos  (Monte- 
video 1971)  71;  R.  Alves,  El  pueblo  de  Dios  y la  liberación  del 
hombre  (Montevideo  1970)  9ss.  Y otros  muchos.  En  este  punto, 
el  consenso  de  los  autores  es  notable. 
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Leonardo  Boff,  O.F.M. 


De  la  espiritualidad  de  la  liberación  a la 
práctica  de  la  liberación* 


1.  EL  CHOQUE  ESPIRITUAL 

Lo  que  ha  caracterizado  en  los  últimos  años  la  vida 
eclesial  latinoamericana  ha  sido  una  creciente  concientiza- 
ción  de  la  responsabilidad  de  la  fe  en  los  cambios  sociales 
que  propicien  más  justicia  y participación  de  las  grandes 
mayorías  pobres  de  nuestros  países.  A la  luz  de  la  fe  y en 
solidaridad  evangélica  con  los  más  necesitados,  más  y más 
grupos  significativos  de  Iglesia,  incluso  episcopados  enteros, 
han  intentado  vivir  y enseñar  la  fe  cristiana  de  tal  forma  que 
sea  efectivamente  un  motor  de  liberación  integral  del  hom- 
bre. Así,  en  el  interior  de  las  comunidades  cristianas  está  en 
marcha  un  vasto  y bien  articulado  proceso  de  liberación  que 
nace  de  la  unidad  fe-vida.  Junto  a ello  se  ha  elaborado  su 
correspondiente  discurso  crítico  que  viene  bajo  el  nombre 
de  teología  de  la  liberación  o de  teología  hecha  en  los  inte- 
reses de  la  liberación  integral  especialmente  de  los  más  opri- 
midos de  la  sociedad.  Pero  lo  que  sustenta  la  práctica  y la 
teoría  (teología)  liberadoras  es  una  experiencia  espiritual  de 
encuentro  con  el  Señor  en  los  pobres.  Por  detrás  de  toda 
práctica  innovadora  en  la  Iglesia,  en  la  raíz  de  toda  teología 
verdadera  y nueva  se  esconde  latente  una  experiencia  reli- 
giosa típica.  Esta  constituye  la  palabra-fuente;  todo  lo  de- 
más resulta  de  esta  experiencia  totalizadora,  es  esfuerzo  de 
traducción  en  los  marcos  de  una  realidad  históricamente 
determinada.  Solamente  con  este  presupuesto  se  pueden  en- 
tender las  grandes  síntesis  de  los  teólogos  del  pasado  como 


Publicado  en  “Christus”  (México),  No.  529-530  (1979),  pp.  64-68. 
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San  Agustín,  San  Anselmo,  Santo  Tomás,  San  Buenaventu- 
ra, Suárez,  Rahner  y otros  maestros  del  Espíritu. 

Toda  experiencia  espiritual  significa  un  encuentro  con 
un  rostro  nuevo  y desafiante  de  Dios,  que  emerge  de  los 
grandes  retos  de  la  realidad  histórica.  Grandes  cambios  so- 
cio-históricos cargan  en  su  seno  un  sentido  último,  una  exi- 
gencia suprema  que  los  espíritus  religiosos  detectan  como 
advenimiento  del  misterio  de  Dios.  Dios  posee  solamente 
significado  cuando,  efectivamente,  aflora  como  lo  radical- 
mente importante  de  una  realidad  dada  en  sus  sombras  y en 
sus  luces.  De  este  modo,  Dios  no  surge  meramente  como 
una  categoría  definida  dentro  del  marco  religioso,  sino  co- 
mo acontecimiento  de  sentido,  de  esperanza,  de  futuro  ab- 
soluto para  el  hombre  y su  historia.  Esta  situación  propicia 
una  experiencia  propia  y típica  del  misterio  de  Dios. 

Esto -que  señalamos,  quiere  expresar  el  momento  sub- 
jetivo de  la  experiencia.  Pero  podemos  enunciar  lo  mismo 
dentro  de  un  lenguaje  estrictamente  teológico.  Entonces  de- 
cimos que  Dios,  en  su  voluntad  de  auto-comunicación,  se 
revela  concretamente  en  la  historia.  El  hombre  capta  un 
rostro  nuevo  de  Dios  porque  Dios  así  se  está  revelando.  El 
pone  sus  signos  sacramentales,  elige  sus  emisarios,  hace  crear 
un  discurso  adecuado  e incita  a prácticas  consecuentes.  Y ha- 
brá siempre  espíritus  atentos  que  sabrán  identificar  la  voz 
nueva  de  Dios  y ser  fieles  a sus  interpelaciones. 

Creemos  que  en  los  últimos  años  hubo  una  irrupción 
volcánica  de  Dios  en  nuestro  continente  latinoamericano: 
El  ha  privilegiado  a los  pobres  como  su  sacramento  de  auto- 
comunicación.  En  los  pobres  hizo  oír  sus  exigencias  de 
solidaridad,  de  identificación,  de  justicia  y de  dignidad.  Y 
las  Iglesias  supieron  ser  obedientes  (ob-audire:  fueron  oyen- 
tes) a la  llamada  de  Dios.  Frente  al  escándalo  de  la  pobreza, 
urge  actuar  por  los  pobres  contra  su  pobreza  en  función  de 
una  justicia  para  todos.  Esta  actuación  posee  una  neta  di- 
mensión de  liberación  que  nace  como  historificación  de  la 
fe  que  quiere  ser  adhesión  al  Señor,  presente  en  los  pobres. 
Luchar  con  los  pobres,  hacer  cuerpo  con  sus  anhelos  es' 
comulgar  con  Cristo  pobre  y vivir  en  su  seguimiento.  Esta 
perspectiva  implica  ser  contemplativo  en  la  liberación  — con- 
templativus  in  liberatione—  y supone  una  nueva  forma  de 
buscar  la  santidad  y la  unión  mística  con  Dios1 . El  cho- 
que espiritual  con  la  nueva  manifestación  de  Dios  produce 
rasgos  propios  en  la  espiritualidad  como  es  vivida  y practica- 
da por  tantos  cristianos  comprometidos  con  la  liberación 
integral  de  sus  hermanos.  Este  choque  espiritual  se  encuen- 
tra en  la  base  de  la  teología  de  la  liberación.  Antes  de 
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intentar  una  descripción  de  esta  espiritualidad,  convendría 
ubicarla  en  la  gran  tradición  espiritual  de  la  Iglesia  y tam- 
bién subrayar  los  puntos  de  su  originalidad.  El  gran  proble- 
ma que  importa  es  cómo  ser  contemplativo  en  la  liberación; 
cómo  vivir  un  encuentro  vivo  y concreto  con  Dios  en  las 
prácticas  pastorales  y en  contacto  con  el  pueblo.  Quizá  se 
pueda  identificar  mejor  lo  específico  de  esta  espiritualidad 
latinoamericana  reflexionando  el  tema  sobre  el  trasfondo  de 
la  tradición  espiritual  cristiana. 

2.  LA  DIFERENCIA  ESPIRITUAL 

Ciertamente  la  formulación  más  clásica  de  la  buscada 
unidad  fe-vida  fue  elaborada  por  la  tradición  monacal  bajo 
el  lema  ora  et  labora:  orar  y también  trabajar.  No  es  aquí  el 
lugar  para  hacer  la  trayectoria  histórica  de  esta  inspiración. 
Basta  que  captemos  su  tendencia  dominante  que  consiste  en 
el  predominio  soberano  del  ora  sobre  el  labora.  Esta  espiri- 
tualidad toma  como  eje  de  organización  de  la  vida  espiritual 
el  momento  de  la  oración  y de  la  contemplación,  alternado 
con  aquél  del  trabajo.  La  oración  capitaliza  todo  el  valor  y 
se  expresa  mediante  los  signos  del  campo  religioso:  la  litur- 
gia, el  oficio  del  coro,  los  ejercicios  devocionales  y toda  la  ga- 
ma de  expresiones  religiosas.  El  trabajo  en  sí  no  es  media- 
ción directa  de  Dios;  lo  es  en  la  medida  en  que  viene  bañado 
por  los  influjos  de  la  oración  y de  la  contemplación;  él 
significa  la  profanidad  y la  pura  naturaleza;  constituye  el 
campo  de  la  expresión  ética  y el  lugar  del  testimonio  cuyo 
sentido  se  elabora  en  el  ámbito  de  la  oración.  Esta  se  pro- 
longa hacia  adentro  del  trabajo,  haciéndolo  también  sagra- 
do. La  concepción  de  fondo  implica  una  especie  de  “mono- 
fisismo  espiritual”:  la  única  naturaleza  de  la  oración  rescata 
la  profanidad  creacional  y natural  del  trabajo.  Por  eso,  per- 
dura un  paralelismo  jamás  superado  totalmente:  por  una 
parte  la  oración  y por  otra  el  trabajo.  La  partícula  y (et)  es 
índice  de  este  bilingüismo  espiritual.  Esta  espiritualidad 
llenó  de  oración  y elevación  el  trabajo  de  los  cristianos  y 
pobló  de  signos  religiosos  todos  los  rincones  considerados 
profanos. 

El  desarrollo  socio -histórico  se  encaminó  en  la  direc- 
ción de  la  relativa  autonomía  de  lo  profano  y de  una  cultu- 
ra del  trabajo2 . La  operatividad  y la  eficacia  son  los  ejes 
de  la  moderna  cultura  cuya  expresión  acabada  se  encuentra 
en  nuestros  días  bajo  el  imperio  de  la  empresa  científico- 
técnica.  El  lema  se  invierte:  labora  et  ora,  trabaja  y ora.  Se 
descubre  el  carácter  divino  y crístico  de  la  creación  y del 
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trabajo  como  forma  de  colaboración  humana  a la  acción 
divina.  Dios  no  nos  regaló  un  mundo  acabado,  sino  que 
quiso  asociarnos  a su  tarea  transformadora.  El  trabajo  posee 
su  dignidad  y sacralidad,  no  por  estar  bautizado  por  la  ora- 
ción o por  la  buena  intención  sobrenaturalizante,  sino  por 
su  misma  naturaleza  creado  nal  insertada  en  el  proyecto 
cristológico.  Lo  que  importa  es  el  trabajo  hecho  en  su  recto 
orden,  orientado  a la  construcción  de  la  ciudad  terrena  que- 
rida por  Dios  y anticipadora  de  la  ciudad  celestial.  Especial- 
mente el  trabajo  por  la  justicia  y comprometido  con  los 
pobres  realiza  lo  que  intenta  toda  oración:  el  contacto  con 
Dios.  La  tradición  profética  es  explícita  en  esto  (cf  Isl,  10-20; 
Jr  22,16)  y Jesús  se  refiere  directamente  a ella  (Me  7,6-8); 
no  son  las  prédicas  sino  las  prácticas  las  que  nos  alcanzan  la 
salvación  (Mt  25,  31-46).  La  oración  sigue  teniendo  su  lugar 
y valor,  pero  su  verdad  se  mide  en  su  cualidad  de  expresión 
de  la  vida  verdadera  y éticamente  correcta.  En  su  forma  más 
radical,  esta  espiritualidad  del  carácter  divino  de  la  materia 
y del  trabajo,  llevó  a un  vaciamiento  de  la  oración,  de  la 
expresión  litúrgica  y devocional. 

Esta  perspectiva  valora  el  carácter  objetivo  de  la  gracia 
que  pervade  todas  las  esferas  y no  está  restringida  al  campo 
de  la  conciencia  y de  la  explicitación.  En  otras  palabras: 
la  presencia  de  Dios  no  se  realiza  automáticamente  ni  exclu- 
sivamente ahí  donde  se  habla  de  Dios  y se  cultiva  su  memo- 
ria, sino  siempre  y objetivamente  donde  se  historifica  una 
práctica  correcta  de  verdad  y de  justicia,  aunque  no  exista 
una  conciencia  explícita  de  Dios.  Pero  el  predominio  del  tra- 
bajo, vivido  religiosamente,  sobre  la  oración  deja  perdurar  un 
nuevo  paralelismo  que  puede  llegar  a un  “monofisismo  espi- 
ritual” ahora  bajo  la  égida  de  la  categoría  trabajo.  La  oración 
es  otra  forma  de  trabajo  o de  práctica,  perdiendo  su  especi- 
ficidad en  cuanto  oración.  Mientras  se  habla  de  trabajo  y 
oración,  labora  et  ora,  no  se  han  logrado  suficientemente 
la  unidad  fe-vida,  acción-oración. 

La  síntesis  que  importa  elaborar  y que  está  en  gestación 
en  América  Latina  es  de  la  oración  en  la  acción,  dentro  de 
la  acción  y con  la  acción".  No  se  trata  de  orar  por  un  lado 
y de  actuar  por  otro,  ni  de  una  oración  fuera  del  compro- 
miso concreto  con  la  liberación  de  los  oprimidos  sino  de  orar 
en  el  proceso  de  liberación,  vivenciar  un  encuentro  con 
Dios  en  el  encuentro  con  los  hermanos.  Podemos  decir  que 
cada  gran  santo  ha  logrado  esta  síntesis  vital  y concreta  y que 
siempre  constituyó  el  secreto  de  toda  la  vida  auténticamente 
cristiana. 

Pero  en  América  Latina  nos  toca  vivir  una  situación  de 
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cierta  manera  nueva,  o por  lo  menos  con  acentos  muy 
particulares.  El  problema  no  es  simplemente  la  relación  ora- 
ción-acción, sino  oración-liberación,  vale  decir,  oración-ac- 
ción política,  social,  histórica,  transformadora.  En  su  formula- 
ción correcta  la  cuestión  se  plantea  en  términos  de  Mística 
y Política:  ¿Cómo  estar  comprometido  radicalmente  con  la 
liberación  de  los  oprimidos  y al  mismo  tiempo  comprome- 
tido con  la  fuente  de  toda  liberación  que  es  Dios?  ¿Cómo 
compaginar  la  pasión  por  Dios  —característica  de  todo  hom- 
bre verdaderamente  religioso—  con  la  pasión  por  el  pueblo  y 
su  justicia,  nota  distintiva  de  todo  militante  político?  Esta 
síntesis  para  ser  completa  y consistente  tiene  que  aprove- 
char toda  la  riqueza  del  ora  et  labora,  de  la  oración  como 
encuentro  privilegiado  con  el  Señor;  debe  aprovechar  tam- 
bién toda  la  verdad  presente  en  el  labora  et  ora,  del  valor 
religioso  del  trabajo  y del  compromiso  realizador  de  la  justi- 
cia y de  la  fraternidad. 

No  se  trata  de  hacer  una  síntesis  verbal  o una  correcta 
relación  de  los  términos.  Se  trata  de  vivir  una  práctica  cris- 
tiana que  a la  vez  esté  imbuida  de  oración  y de  compromi- 
so; importa  que  el  compromiso  nazca  de  la  oración,  y que  la 
oración  brote  del  corazón  del  compromiso:  ¿Cómo  alcanzar 
esto? 

3.  PASION  POR  DIOS  EN  LA  PASION  POR  EL  EMPOBRECIDO 

La  experiencia  de  la  fe  viva  y verdadera  construye  la  uni- 
dad de  oración-liberación.  Pero  hay  que  entender  correcta- 
mente la  experiencia  de  fe.  La  fe  es,  primariamente,  una 
manera  de  vivir  todas  las  cosas  a la  luz  de  Dios.  La  fe  define 
el  desde  dónde  y el  hacia  dónde  de  nuestra  existencia  que  es 
Dios  y su  designio  de  amor  comunicado  y realizado  en  to- 
das las  cosas.  Para  el  hombre  de  fe  la  realidad  no  es,  origi- 
nalmente, profana  y sagrada,  sino  simplemente  sacramental: 
revela  a Dios,  evoca  a Dios,  viene  empacada  por  la  divina 
realidad.  Por  eso,  la  experiencia  de  fe  unifica  la  vida  porque 
contempla  la  realidad  unificada  por  Dios  como  origen  y 
como  destino  de  todo.  Como  modo  de  vivir,  la  fe  viva  impli- 
ca una  postura  contemplativa  del  mundo:  ve  y encuentra 
huellas  de  Dios  por  todas  partes.  Pero  no  basta  que  la  fe 
sea  viva;  importa  que  sea  verdadera.  Es  solamente  verdadera 
la  fe  que  se  hace  amor,  verdad  y justicia.  El  Dios  vivo  de  las 
Escrituras  es  un  Dios  que  abomina  la  iniquidad  y ama  la 
justicia.  Le  agradan  no  solamente  los  que  lo  aceptan,  sino 
los  que  construyen  su  Reino  que  es  de  verdad,  de  amor  y de 
justicia.  Solamente  esta  fe  comprometida  es  fe  salvífica  y 
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por  esto  verdadera:  “La  fe  sin  obras  es  inútil”  (Sant  2,21); 
una  fe  pura,  sin  prácticas  la  tienen  también  los  demonios 
(Sant  2,20). 

La  fe  cristiana  sabe  que  Cristo  tiene  una  densidad 
sacramental  especial  en  los  pobres.  Ellos  no  tienen  solamen- 
te necesidades  que  hay  que  atender;  poseen  una  riqueza 
única  y propia:  son  portadores  privilegiados  del  Señor,  des- 
tinatarios primeros  del  Reino,  con  un  potencial  evangeliza- 
dor  de  todos  los  hombres  y de  la  Iglesia  (Puebla,  1147).  El 
creyente  tiene  no  sólo  una  mirada  so  ció -analítica  del  pobre; 
para  identificar  su  sufrimiento  y su  pasión  y las  causas  que 
generan  los  mecanismos  de  su  empobrecimiento.  Supuesto  to- 
do esto3 , mira  la  clase  de  los  empobrecidos  con  ojos  de  fe  y 
descubre  en  ellos  el  sufriente  del  Siervo  de  Yavé.  Y esta 
mirada  no  se  queda  en  lo  contemplativo,  como  “usando”  el 
pobre  para  unirse  al  Señor.  Cristo  se  encuentra  identificado 
con  ellos  y quiere  ser  servido  y acogido.  Esta  situación  de 
miseria  provoca  una  conmoción  del  corazón:  “yo  tenía 
hambre”.  . . (Mt  25,  35).  Alguien  está  verdaderamente  con 
el  Señor  en  los  pobres  si  se  compromete  a luchar  contra  la 
pobreza  que  humilla  al  hombre;  Dios  no  la  quiere  porque  es 
fruto  del  pecado  y la  explotación.  La  misma  fe  verdadera 
implica  y exige  un  compromiso  liberador:  “.  . . y me  han 
dado  de  comer”  (Mt  25,36).  Si  no  llega  a la  acción  liberado- 
ra, no  solamente  no  ama  al  hermano  sino  que  tampoco  ama 
a Dios  (Jn  3,17);  el  amor  no  puede  ser  “de  palabras  y de 
lengua,  sino  con  obras  y de  verdad”  (1  Jn  3,18). 

Esta  experiencia  espiritual  confiere  unidad  a la  relación 
fe-vida,  mística-política.  El  problema  que  se  plantea  es: 
¿cómo  mantener  esta  unidad?  ¿Cómo  alimentarla  frente 
a todas  las  fuerzas  de  disgregación?  Esta  visión  contem- 
plativa y a la  vez  liberadora  no  emerge  espontáneamente;  es 
la  expresión  más  significativa  de  la  fe  viva  y verdadera.  Pero 
¿cómo  dar  consistencia  a esta  fe? 

Aquí  emergen  los  dos  polos:  la  oración  y la  práctica. 
Sin  embargo  la  cuestión  es  no  quedarse  en  la  polarización  o 
en  la  juxtaposición;  así  caeríamos  de  nuevo  en  los  dos  “mo- 
noñsismos”  que  criticábamos  anteriormente.  Hay  que  arti- 
cular dialécticamente  los  dos  polos;  hay  que  considerarlos 
como  dos  espacios,  abiertos  el  uno  al  otro,  implicándose 
mutuamente.  Pero  hay  también  que  privilegiar  uno  de  los 
polos:  el  de  la  oración. 

Por  la  oración  el  hombre  expresa  lo  más  grande  y 
profundo  que  existe  en  su  existencia:  puede  elevarse  por 
encima  de  sí  mismo,  trascender  todas  las  magnitudes  de  la 
creación  y de  la  historia,  asumir  una  posición  “extática”  y 
entablar  un  diálogo  pon  el  Supremo  Misterio  y gritar  “ ¡Pa- 
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dre!”.  Con  eso  no  deja  atrás  de  sí  el  universo,  sino  que  lo 
asume  y lo  hace  ofrenda  a Dios;  pero  se  libera  de  todas  las 
amarras,  denuncia  todos  los  absolutos  históricos,  los  relati- 
viza  y se  enfrenta  solo  y desnudo  con  el  Absoluto  para 
hacer  con  El  una  historia.  Ahí  se  descubre  a Dios  como  el 
Santo;  con  El  estamos  delante  de  lo  sumamente  Serio  y 
Definitivo;  con  El  no  se  juega.  Pero  a la  vez,  este  Dios,  San- 
to y absolutamente  Serio,  se  revela  como  un  Dios  compro- 
metido, sensible  a los  sollozos  de  los  oprimidos.  El  pue- 
de decir:  “He  visto  la  opresión  de  mi  pueblo.  . . he  oído  sus 
quejas  contra  los  opresores,  me  he  fijado  en  sus  sufrimien- 
tos y he  bajado  a liberarlos.  . .”  (Ex  3,7-8).  Por  tanto,  el 
Dios  que  por  la  oración  dice  al  hombre:  ¡ven!  en  la  misma 
oración  dice:  ¡ve!  El  Dios  que  llama  es  el  mismo  que  lanza 
al  compromiso  de  liberación.  El  pide  unir  la  pasión  por  Dios 
con  la  pasión  con  los  oprimidos.  Mejor:  exige  que  la  pasión 
de  Dios  en  Jesucristo  sea  vivida  en  la  pasión  de  los  herma- 
nos sufrientes  y necesitados. 

La  acción  de  servicio  al  hermano  y de  solidaridad  con 
sus  luchas  de  liberación  alimenta  la  óptica  que  permite  al 
creyente  ver  en  el  pobre  y en  toda  una  clase  de  explotados 
la  presencia  sacramental  del  Señor.  Sin  la  oración  nacida  de 
la  fe,  la  mirada  es  opaca  y ve  en  la  superficie,  no  alcanza 
aquella  profundidad  mística  en  la  cual  entra  en  comunión 
con  el  Señor  presente  en  los  condenados,  humillados  y ofen- 
didos de  la  historia. 

Por  otra  parte,  el  polo  de  la  práctica  liberadora  reen- 
vía al  polo  de  la  oración  como  a fuente  que  alienta  y sostie- 
ne la  fuerza  en  la  lucha,  y garantiza  la  identidad  cristiana  en 
el  proceso  de  liberación.  Al  cristiano  le  interesa  que  la  libera- 
ción sea  efectivamente  liberación,  y así  anticipación  del 
Reino  y concreción  de  la  redención  de  Jesús  dentro  de  la 
historia.  La  fe  y la  oración  propician  contemplar  su  esfuer- 
zo, muchas  veces  poco  relevante,  como  construcción  histó- 
rica del  Reino.  La  práctica  social  tiene  su  densidad  concreta 
e intramundana,  pero  su  significado  no  se  agota  en  esta 
determinación;  la  fe  desvela  su  sentido  trascendente  y su 
significación  salvífica.  Por  eso,  para  alguien  que  ha  com- 
prendido esta  perspectiva,  el  servicio  liberador  con  los  her- 
manos constituye  una  verdadera  diaconía  al  Señor,  un  aso- 
ciarse a su  obra  redentora  y liberadora,  y una  real  “liturgia” 
en  el  Espíritu.  Es  lo  que  significa  ser  contemplativas  in 
liberatione.  La  contemplación  no  se  realiza  solamente  en  el 
espacio  sagrado  de  la  oración,  ni  en  el  recinto  sacrosanto  de 
la  iglesia  o del  monasterio;  ella  encuentra  su  lugar  también 
en  la  práctica  política  y social,  bañada,  sostenida  y alimen- 
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tada  por  la  fe  viva  y verdadera,  práctica  que  objetivamente 
realiza  la  salvación. 

Es  un  gran  fruto  de  nuestra  Iglesia  latinoamericana  el 
hecho  de  que  los  obispos,  sacerdotes,  religiosos  y laicos  más 
comprometidos  con  las  causas  de  los  pobres  (su  justicia,  sus 
derechos,  su  dignidad)  son  también  los  más  comprometidos 
con  la  oración;  unen  en  un  mismo  movimiento  el  amor  y 
entrega  a Dios  y al  prójimo  más  necesitado. 


4.  PRINCIPALES  CARACTERISTICAS 
Y RETOS  DE  ESTA  ESPIRITUALIDAD 

Se  trata  de  identificar  algunos  rasgos  más  significati- 
vos de  esta  contemplación  vivida  en  contexto  de  liberación. 

4.1.  ORACION  ENCARNADA  EN  LA  ACCION 

La  oración  liberadora  recoge  todo  el  material  de  la 
vida  comprometida:  las  luchas,  los  esfuerzos  colectivos,  los 
errores  y los  logros  alcanzados.  Se  da  gracias  por  los  pasos 
avanzados.  Se  pide  no  tanto  de  manera  individualista,  sino 
en  función  de  todo  un  caminar,  por  aquellos  que  sufren  y 
por  los  que  hacen  sufrir.  En  la  oración  resuena  especial- 
mente la  conflictividad  del  proceso  de  liberación.  La  confe- 
sión de  los  pecados  es  espontáneamente  comunitaria.  Nadie 
se  oculta  detrás  de  discursos  etéreos,  sino  que  abre  el  cora- 
zón hasta  las  cosas  más  íntimas.  Es  una  oración  que  refleja 
la  liberación  del  corazón.  Se  acusan  especialmente  las  inco- 
herencias entre  lo  profesado  y lo  vivido,  la  falta  de  solidari- 
dad y de  compromiso. 

4.2.  ORACION,  EXPRESION  DE  LA  COMUNIDAD  LIBERADORA 

La  oración  privada  tiene  su  valor  permanente  y asegu- 
rado; pero  en  los  grupos  comprometidos  la  oración  es  esen- 
cialmente un  compartir  experiencias  y prácticas  iluminadas 
y criticadas  a la  luz  de  la  fe  y del  Evangelio.  La  experiencia 
no  se  queda  en  una  espléndida  privacidad  del  alma  con  su 
Dios,  sino  que  se  abre  al  otro  en  el  escuchar  y en  el  comuni- 
car. Uno  reconforta  al  otro;  comenta  los  problemas  del  otro. 
Se  ayudan  mutuamente  en  los  problemas  revelados;  no 
hay  la  “vergüenza”  sagrada  que  esconde  las  visitas  y las 
iluminaciones  de  Dios.  La  gran  mayoría  tiene  el  alma  como 
un  libro  abierto.  Esto  revela  ya  el  proceso  de  liberación  al 
interior  de  la  misma  comunidad. 
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4.3.  LITURGIA  COMO  CELEBRACION  DE  LA  VIDA 


La  liturgia  canónica  conserva  su  carácter  vinculante,  y 
es  expresión  de  la  catolicidad  de  la  expresión  de  nuestra  fe; 
pero  en  la  medida  en  que  las  comunidades  unen  fe  y vida, 
mística  y política,  más  y más  insertan  en  lo  litúrgico  la 
celebración  de  la  vida  compartida  por  todos.  En  este  campo 
aflora  una  rica  creatividad  que  tiene  su  dignidad  y su  sacrali- 
dad aseguradas  por  el  sentido  apurado  que  el  pueblo  tiene 
de  lo  sagrado  y de  lo  digno;  se  aprovechan  símbolos  signifi- 
cativos del  grupo,  se  hacen  coreografías  y,  muchas  veces, 
verdaderos  autos  espirituales  con  expresiones  corporales 
propias  del  pueblo. 


4.4.  ORACION  HETERO-CRITICA 

La  oración  liberadora  sirve  muchas  veces  para  un  exa- 
men crítico  de  las  prácticas  y actitudes  de  los  participantes 
en  la  comunidad.  Saben  criticarse  mutuamente  sin  melin- 
dres y susceptibilidades  personales.  Lo  que  importa  son  los 
criterios  objetivos:  el  Reino,  la  liberación,  el  respeto  al  ca- 
minar del  pueblo.  Desde  estas  realidades  se  confrontan  las 
prácticas  de  los  agentes  de  pastoral.  Hay  verdaderas  conver- 
siones y ayudas  que  vienen  de  esta  sinceridad  y lealtad. 


4.5.  UNA  SANTIDAD  POLITICA 

La  tradición  cristiana  conoce  el  santo  ascético,  domi- 
nador de  sus  pasiones  y fiel  observante  de  las  leyes  de  Dios 
y de  la  Iglesia.  Casi  no  se  conocen  santos  políticos  y santos 
militantes* . En  el  proceso  de  liberación  se  ha  creado  la  si- 
tuación para  otro  tipo  de  santidad:  más  allá  de  luchar  contra 
sus  propias  pasiones  (lo  cual  constituye  una  tarea  permanen- 
te), se  lucha  contra  los  mecanismos  de  explotación  y de 
destrucción  de  la  comunidad.  Ahí  emergen  virtudes  difíci- 
les pero  reales:  solidaridad  con  los  de  su  clase,  participación 
en  las  decisiones  comunitarias,  lealtad  para  con  las  solucio- 
nes definidas,  superación  de  todo  odio  contra  las  personas 
que  son  agentes  de  mecanismos  de  empobrecimiento,  capa- 
cidad de  ver  más  allá  de  los  inmediatismos,  y trabajar  para 
una  sociedad  futura  que  todavía  no  se  ve  ni  se  va  a gozar. 
Este  nuevo  tipo  de  ascesis  posee  sus  exigencias  y renuncias  a 
fin  de  mantener  el  corazón  puro  y orientado  por  el  espíritu 
de  las  bienaventuranzas. 
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4.6.  VALENTIA  PROFETICA  Y PACIENCIA  HISTORICA 


Muchos  cristianos  comprometidos  tienen  la  valentía 
incubada  en  la  fe  y en  la  oración,  de  enfrentarse  con  los 
poderes  de  este  mundo  en  pro  de  las  causas  del  pueblo  y de 
su  dignidad  pisoteada.  En  esto  muestran  la  “parresía”  apos- 
tólica de  arriesgarse  hasta  sufrir  persecuciones,  cárceles,  des- 
tituciones de  trabajo,  torturas  e incluso  la  eliminación  físi- 
ca. A pesar  de  esta  valentía  evangélica,  tienen  paciencia  his- 
tórica, siguen  el  paso  lento  del  pueblo  sensibles  a sus  ritmos, 
acostumbrados  a sufrir  represiones.  Tienen  confianza  en  el 
pueblo,  en  su  valor,  en  su  capacidad  de  lucha,  a pesar  de  sus 
limitaciones,  equívocos  y atraso  intelectual.  Se  cree  vivamen- 
te en  la  fuerza  del  Espíritu  que  actúa  en  los  humildes  y su- 
frientes, y en  la  victoria  de  sus  causas  y en  el  derecho  de  sus 
luchas.  Esta  actitud  nace  de  una  visión  contemplativa  de  la 
historia,  de  la  cual  solamente  Dios  es  Señor. 

4.7.  ACTITUD  PASCUAL 

Toda  liberación  tiene  un  precio.  Hay  una  muerte  y 
una  resurrección  que  deben  ser  asumidas  con  jovialidad  y 
serenidad  evangélica.  No  se  temen  los  sacrificios,  las  amena- 
zas y las  situaciones  reales  de  martirio.  Todo  esto  es  asumi- 
do como  parte  del  seguimiento  de  Jesús.  Hay  un  sentido 
fuerte  de  la  cruz  como  paso  necesario  para  la  victoria.  La 
resurrección  es  vivida  como  momento  en  el  que  triunfa  la 
justicia,  en  el  que  el  pueblo  gana  sus  luchas  y se  hace  más 
digna  la  vida.  Es  la  resurrección  de  Jesús  en  marcha  como 
un  inmenso  proceso  de  liberación  que  toma  cuerpo  en  la 
historia.  Esto  es  celebrado  y vivido  como  forma  de  presen- 
cia del  Espíritu  en  medio  de  la  historia. 

Podríamos  enumerar  otras  características  de  este  tipo 
de  oración  que  se  hace  cada  vez  más  realidad  en  las  comuni- 
dades' comprometidas  en  la  liberación  de  los  más  necesita- 
dos. Siempre  aparece  la  unidad  de  oración-acción,  fe-libera- 
ción, pasión  por  Dios  expresada  en  la  pasión  por  el  pueblo. 
Más  y más  se  crean  las  posibilidades  objetivas  para  la  emer- 
gencia de  un  nuevo  tipo  de  cristiano,  profundamente  com- 
prometido con  la  ciudad  terrena  y a la  vez  con  la  ciudad 
celeste,  convencido  de  que  ésta  depende  de  la  forma  como 
nos  hemos  empeñado  en  la  creación  de  aquélla.  El  cielo  no 
es  enemigo  de  la  tierra;  empieza  ya  en  la  tierra.  Ambos 
viven  bajo  el  arco  iris  de  la  gracia  y del  gesto  liberador  de 
Dios  en  Jesucristo. 

Esto  no  es  mera  teología.  Es  vida  y mística  de  muchí- 
simos cristianos. 
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NOTAS 


1 Véanse  los  siguientes  títulos  más  significativos:  Frei  Betto,  Ora- 
ndo no  a$áo,  (Civilizado  Brasileira),  Río  de  Janeiro  1977;  Gali- 
lea, S.,  Espiritualidad  de  liberación,  (Vozes),  Petrópolis  1976; 
Contribuicáo  dos  teólogos  presentes  en  Puebla:  Espiritual idade 
e evangelizando;  Para  una  espiritualidad  de  libertado,  em  Sedoc 
Julio/agosto  1979,  72-79;  Boff,  L.,  Testigos  de  Dios  en  el  corazón 
del  mundo  (Instituto  Teológico  de  Vida  Religiosa),  Madrid  1977. 

2 Con  la  cultura  del  trabajo  se  ha  creado  algo  sin  precedentes  en  la 
historia  de  la  humanidad;  hubo  una  activación  total  de  las  fuer- 
zas productivas,  cambiando  al  hombre  y su  mundo; ya  no  se  trata 
solamente  de  trabajar,  sino  de  producir  lo  máximo  con  lo  míni- 
mo de  inversión.  Esto  hoy  tiene  una  dimensión  planetaria.  La 
Iglesia  no  ha  asimilado  todavía  de  forma  adecuada  esta  revolu- 
ción. La  ética,  la  espiritualidad  y la  teología  están  todavía  dema- 
siado marcadas  por  un  mundo  de  los  ritmos  de  la  naturaleza 
y de  la  armonía  del  mundo  antiguo.  Fue  mérito  innegable  del 
sistema  capitalista  haber  introducido  este  cambio  cualitativo  en 
la  historia:  es  también  su  gran  contradicción. 

3 El  militante  cristiano,  habituado  a la  complejidad  de  lo  real  social, 
hoy  extremadamente  sofisticado  y asequible  tan  sólo  mediante 
el  instr  ental  científico,  tiene  que  fortificar  enormemente  su 
mirada  de  fe  para  poder  detectar  en  los  mecanismos  socio-histó- 
ricos la  presencia  o la  ausencia  de  Dios  y de  su  gracia.  Como  nun- 
ca antes  en  la  historia  se  hace  necesaria  la  oración  unida  a la 
perspicacia  política,  la  mística  articulada  con  el  análisis  crítico 
de  la  realidad. 

4 La  gran  dificultad  de  esta  espiritualidad  de  liberación  reside  en  el 
hecho  de  que  la  historia  de  la  Iglesia  presenta  pocos  santos  o casi 
ninguno  que  hayan  realizado  esta  síntesis  entre  lo  místico  y lo  po- 
lítico así  como  lo  concebimos  hoy.  San  Francisco  de  Asís,  San 
Bemardino  de  Siena,  San  Vicente  y otros  tenían  una  actitud, 
para  nuestros  criterios,  más  asiste ncialista  que  liberadora.  No  se 
movían  (ni  había  condiciones  teóricas  y prácticas  para  hacerlo) 
dentro  del  marco  de  lo  político  como  campo  de  lucha  de  pode- 
res en  donde  se  imponen  opciones,  a veces,  radicales  en  nombre 
de  la  fe  o de  la  justicia.  Es  el  gran  reto  de  nuestro  tiempo:  crear 
militantes  con  una  santidad  verdaderamente  política;  importa 
ser  a la  vez  santo  y político  en  el  pleno  sentido  de  la  palabra. 


59 


Equipo  de  teólogos 


Espiritualidad  y Evangelización* 


1.  EVANGELIZACION,  SANTIDAD  Y ESPIRITUALIDAD 

1.1.  El  trabajo  evangelizado r debe  ser  vivido  por  el  cre- 
yente como  parte  básica  e integrante  de  su  proceso  de  santi- 
ficación, plenitud  de  la  caridad  y meta  de  toda  vida  cristia- 
na (cf.  Lumen  gentium  40).  Esta  es  una  vida  “en  Cristo” 
y “en  el  Espíritu”  que  se  acoge  por  la  fe,  se  expresa  en  la  ca- 
ridad y se  vive  en  la  esperanza  (cf  Rom  8,  9-15;  Flp  1,1;  1 
Cor  1,2;13,13).  Aunque  es  una  para  todos  los  miembros  de 
la  Iglesia  en  los  diversos  géneros  de  vida,  cada  uno  la  vive  de 
acuerdo  con  los  dones  y funciones  que  le  son  propios  (cf 
Lumen  gentium  41).  La  única  existencia  cristiana  se  diversi- 
fica por  su  riqueza  inagotable  y por  las  condiciones  de  vi- 
da diferentes.  De  aquí  surgen  experiencias  variadas  que  llevan 
a dar  prioridad  a un  aspecto  o a una  perspectiva,  a unos  me- 
dios sobre  otros. 

1.2.  La  espiritualidad,  por  el  hecho  de  ser  un  estilo  o 
forma  de  vivir  la  vida  cristiana  y un  dinamismo  que  proyecta 
a una  acción  concreta  desde  las  perspectivas  evangélicas,  nece- 
sita encarnarse  en  la  realidad.  El  cristianismo  no  puede  vivirse 
al  margen  de  ella.  Por  este  motivo  la  acción  evangelizadora  no 
puede  considerarse,  en  una  visión  dualista,  como  algo  diferen- 
te u opuesto  a la  realidad.  Por  el  contrario,  el  apostolado,  si 
no  se  quiere  caer  en  intimismos  alienantes  o sentimentalismos 
ilusorios,  debe  ser  fuente  y expresión  de  espiritualidad  au- 
téntica. No  existe  ruptura  entre  el  plan  de  la  creación  y el 
plan  de  la  redención.  En  el  camino  a la  santidad  hay  que 

* Este  texto  fue  elaborado,  a pedido  de  algunos  obispos,  por  el  equipo  de  teó- 
logos de  la  liberación  que  estuvo  presente  en  Puebla  durante  la  Conferencia 
General  del  Episcopado  Latinoamericano. 
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incluir  todas  las  realidades  de  la  vida  cotidiana  para,  a la  luz 
del  Evangelio,  lograr  una  “síntesis  armónica  entre  espiritua- 
lidad y ministerio”1  . 

1.3.  El  estilo  latinoamericano  de  vivir  la  vida  cristiana 
da  origen  a una  espiritualidad  particular.  Esta  se  halla,  en  el 
momento  actual,  condicionada  por  las  transformaciones 
de  mundo  y de  la  Iglesia  en  las  circunstancias  particulares 
de  América  Latina.  Ellas  originan  vivencias,  matizan  actitu- 
des y refuerzan  valores.  Hay  que  atender  a todo  esto  para  des- 
cubrir las  líneas  maestras  de  esa  espiritualidad  evangelizadora, 
que  va  caracterizando  a los  cristianos  de  nuestros  países. 

2.  EL  PUNTO  DE  PARTIDA  DE  LA  ESPIRITUALIDAD 
EVANGELIZADORA 

2.1.  La  espiritualidad  evangelizadora  tiene  como  punto 
de  partida  una  experiencia  de  Dios  en  la  vida.  El  primer  paso 
para  experimentar  a Dios  es  el  esfuerzo  por  ser  auténticamen- 
te personas  humanas.  Allí,  en  el  contacto  con  la  realidad 
de  cada  día  y en  una  praxis  iluminada  por  la  fe2  es  donde 
se  va  adquiriendo,  en  proceso  creciente,  el  conocimiento 
existencial  de  Dios.  No  todo  se  descubrirá  y experimentará 
desde  el  primer  día.  El  fruto  de  cada  experiencia  habrá  que 
colocarlo  nuevamente  en  diálogo  con  la  historia  y la  vida; 
interrogarlo  a partir  de  la  problemática  existencial  que,  a su 
vez,  será  cuestionada  por  las  experiencias  adquiridas.  Es 
imposible  saltar  las  etapas  de  crisis  que  enjuician,  cuestionan, 
disciernen,  purifican  y permiten  crecer  y avanzar  en  el  cono- 
cimiento experiencial  de  Dios,  a quien  nadie  ha  visto  ja- 
más (cf  Jn  1,18)  y que  siempre  es  nuevo  y diferente. 

2.2.  La  experiencia  de  Dios  en  la  realidad  iluminada  por 
la  fe  no  será  sólo  una  experiencia  que  parta  de  la  vida.  Ten- 
drá que  ser,  igualmente,  una  experiencia  que  comprometa 
con  la  vida.  Este  compromiso  se  da,  de  manera  particular 
en  las  relaciones  con  el  prójimo.  El  amor  al  hermano  es,  al 
mismo  tiempo,  camino  para  la  experiencia  de  Dios  y expre- 
sión de  su  autenticidad.  De  allí  se  deriva  el  impulso  para 
transformar  la  historia  colaborando  con  Dios,  a través  de  una 
esperanza  activa,  en  el  advenimiento  de  su  Reino.  La  expe- 
riertcia  de  Dios  debe  manifestarse  en  la  ausencia  del  egoís- 
mo, de  la  injusticia,  de  la  opresión  al  prójimo. 

2.3.  El  trabajo  evangelizador  está  hecho  de  luces  y som- 
bras; de  éxitos  y fracasos;  de  ilusión  y desilusión.  Ninguna  ac- 
ción concluye  el  camino.  Un  nuevo  descubrimiento,  una  nue- 
va experiencia  de  Dios  generan  un  cambio  inesperado.  El  ca- 
minar terminará  cuando  veamos  a Dios  tal  cual  es  (cf  1 Jn 
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3,2).  Hay  que  caminar  hacia  el  futuro  saliendo,  como 
Abraham,  de  la  propia  tierra  y renunciando  a lo  que  se  va 
consiguiendo:  negando  una  experiencia  de  Dios  para  abrirse 
a una  mayor.  La  experiencia  de  Dios  en  el  camino  de  la  evan- 
gelización  será  la  experiencia  de  alguien  siempre  mayor.  El 
es  el  Señor  de  la  historia  y nos  interpela  en  ella  y desde  ella 
para  ir  más  allá,  a la  plenitud. 

3.  CARACTERISTICAS  DE  UNA  ESPIRITUALIDAD 
EVANGELIZADORA  EN  AMERICA  LATINA 

3.1.  A partir  de  Medellín  y en  la  línea  de  sus  enseñan- 
zas se  ha  ido  desarrollando  y profundizando  existencial  y teó- 
ricamente una  teología  y una  espiritualidad  de  la  vida  apostó- 
lica en  América  Latina3 . Se  han  puesto  de  relieve  algunos  as- 
pectos a partir  de  la  experiencia  cristiana.  Estos,  a su  vez, 
están  sirviendo  de  luz  y guía  a los  creyentes  en  su  acción 
evangelizadora,  como  medios  de  santificación,  dinamismo 
creciente  y orientación  práctica. 

3.2.  La  realidad  latinoamericana  presenta  al  cristiano 
un  contexto  distinto  del  de  otros  continentes  y países  más 
ricos  y desarrollados.  En  éstos  el  mensaje  de  salvación  se 
orienta,  en  general,  a los  que  están  alejados  de  la  fe  o sumer- 
gidos en  el  materialismo  y los  quiere  cuestionar  desde  el  pun- 
to de  vista  de  la  ciencia  y el  desarrollo  para  hacerles  compren- 
der la  validez  del  mensaje  cristiano.  En  América  Latina,  en 
cambio,  el  destinatario  de  la  evangelización  es  un  pueblo  con 
fe,  pero  que,  en  su  gran  mayoría,  vive  en  condiciones  infra- 
humanas y se  pregunta  sobre  lo  que  el  cristianismo  puede 
hacer  por  él.  De  allí  que  la  espiritualidad  del  evangelizador 
ponga  el  acento  en  la  liberación  y se  realice  en  un  trabajo  de 
promoción  humana  integral,  que  no  se  reduce  a la  “simple  v 
estrecha  dimensión  económica,  política,  social  y cultural’  , 
pero  que  las  tiene  muy  en  cuenta. 

3.3.  Este  trabajo  de  promoción  integral  marca  profunda- 
mente la  vivencia  y el  ejercicio  del  amor  cristiano,  síntesis 
de  la  revelación  de  Cristo  y de  la  vida  que  nos  ha  comunica- 
do. Este  ejercicio  del  amor  cristiano  implica  hoy  la  dimen- 
sión política  de  la  caridad.  El  prójimo  no  es  solamente  el 
individuo,  sino  la  masa  oprimida  por  estructuras  humanas 
injustas  y deshumanizantes.  La  caridad  está  exigiendo  un 
esfuerzo  por  la  transformación  de  estos  sistemas  y del  mun- 
do a través  de  una  promoción  educadora  y liberadora5  . La 
espiritualidad  del  compromiso  está  animada  por  el  amor  cris- 
tiano, más  fuerte  que  las  divisiones.  Hay  que  superar  y ayu- 
dar a superar,  en  la  lucha  por  un  mundo  más  justo,  el  odio 
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que  terminaría  haciendo  del  oprimido  un  opresor.  El  cambio 
debe  desembocar  en  la  reconciliación,  aun  cuando  tenga 
que  pasar  por  conflictos  al  “poner  en  práctica  transformacio- 
nes audaces,  profundamente  innovadoras”  y al  emprender 
“sin  esperar  más,  reformas  urgentes”6 . 

3.4.  En  la  acción  evangelizadora  se  va  descubriendo 
gradualmente  lo  que  significa  vivir  en  Cristo  y seguir  a Jesús. 
El  contacto  con  la  realidad,  iluminado  por  la  fe,  hace  descu- 
brir la  figura  de  Cristo  con  su  manera  peculiar  de  enfocar  las 
relaciones  del  hombre  con  Dios,  con  sus  semejantes  y con  el 
mundo.  Las  relaciones  del  hombre  con  Dios,  en  la  experien- 
cia de  Jesús,  aparecen  marcadas  por  la  comprensión  profunda 
de  su  amor  y misericordia  hacia  los  hombres;  por  la  predilec- 
ción del  Padre  por  los  pobres,  los  marginados,  los  desprecia- 
dos por  la  sociedad.  El  quiere  su  liberación.  Por  eso  envía  a su 
Hijo.  La  experiencia  de  Jesús  en  relación  a los  hombres  fue 
el  ver  en  ellos,  en  todos  sin  excepción,  a hijos  del  Padre  y,  por 
tanto,  a verdaderos  hermanos.  Jesús  anuncia  el  Reino  ya 
presente  (cf  Le  17,21).  Con  el  Reino  comienza  la  libera- 
ción del  mundo.  Se  abren  perspectivas  nuevas  de  justicia, 
verdad,  amor  y paz.  Para  Cristo  el  mundo  debe  ser  un  lugar 
de  encuentro  de  los  hombres  como  hermanos.  Los  bienes 
de  la  creación  están  para  ser  compartidos  y favorecer  la 
comunión  fraterna.  La  espiritualidad  del  seguimiento  de 
Jesús  tiene  que  estar  presente  en  el  trabajo  de  evangeliza- 
ción  en  una  apertura  confiada  a Dios,  en  una  predilec- 
ción por  el  servicio  de  los  pobres,  de  los  pequeños,  de  los  re- 
chazados; en  un  esfuerzo  por  crear  entre  los  hombres  la  co- 
munión fraterna  por  la  que  Cristo  murió  (cf  Jn  11,52);  en 
la  creación  lenta  y doloroso  de  un  mundo  más  justo  y huma- 
no. En  una  palabra,  partiendo  de  la  experiencia  de  Jesús,  hay 
que  trabajar  por  lo  que  El  trabajó,  pasando  por  lo  que  El 
pasó.  El  camino  de  la  muerte  y resurrección  está  necesaria- 
mente presente  en  el  trabajo  por  transformar  el  mundo  en  el 
espíritu  de  las  bienaventuranzas  (cf  Gaudium  et  spes,  72; 
Apostolicam  actuositatem,  44).  Pasar  por  lo  que  pasó  Jesús 
será  también  experimentar  la  impotencia  de  nuestros  esfuer- 
zos; no  gozar  del  éxito,  que  parecía  fácil  y al  alcance  de  la 
mano;  continuar  en  el  esfuerzo  a pesar  de  todo. 

3.5.  La  espiritualidad  de  la  evangelización  lleva  gradual- 
mente a los  cristianos  a ser  conciencia  de  la  acción  renovado- 
ra del  Espíritu  en  el  mundo.  Los  evangelizadores  deben  ser  un 
testimonio  viviente  del  Espíritu  que  renueva  constantemente 
a cuantos  se  abren  a su  acción.  Los  cristianos  necesitamos 
audacia  para  crear  caminos  nuevos  de  anuncio  y compromi- 
so evangélicos;  valor  y humildad  para  corregir  errores  del  pa- 
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sado  y del  presente,  expresando,  en  un  cambio  y conversión 
constante  de  actitudes,  lo  provisional  de  todas  las  mediacio- 
nes históricas  del  Reino  que  camina  hacia  la  plenitud.  Hay 
que  ser  dóciles,  por  otra  parte,  al  Espíritu  que  habla  en  los 
signos  de  los  tiempos.  Se  necesita  examinarlos  críticamente 
con  el  auxilio  de  todos  los  instrumentos  filosófico -teológicos 
y científicos,  en  un  clima  de  fe  orante.  Así  irá  apareciendo 
lo  que  el  Espíritu  nos  pide.  Es  entonces  cuando  habrá  que 
acogerlo  con  una  actitud  de  interior  disponibilidad  y pobre- 
za. No  es  posible  tener  una  certeza  total.  Por  ello  hay  que 
asumir  mediaciones,  con  la  conciencia  de  que  son  relativas  y 
de  que  deben  estar  sujetas  a revisión,  para  ir  corrigiendo 
fallas  y mejorando  lo  positivo  que  hay  en  ellas.  Además,  en 
el  servicio  evangelizador  de  los  hermanos  debemos  tener 
conciencia  de  no  ser  los  salvadores  de  la  humanidad,  sino 
sólo  colaboradores  del  Espíritu,  quien  nos  acompaña,  anima, 
sostiene  y purifica  (cf  Rom  5,3-5;  8,  5-17). 

3.6.  La  oración,  como  actitud  de  vida,  crea  en  el  cris- 
tiano el  espacio  para  acoger  las  exigencias  de  Dios  descubier- 
tas cada  día  en  el  trabajo  evangelizador.  En  la  medida  en  que 
vayamos  concibiendo  la  oración  como  un  escuchar  a Dios  en 
la  vida  para  después  comprometernos  con  los  hermanos  ire- 
mos colocando  los  tiempos  fuertes  dedicados  a ella  en  su  ver- 
dadera dimensión.  Ellos  aparecerán  como  medio  necesario 
para  ir  poniendo  a Dios  en  el  centro  de  la  existencia  con  todo 
el  nudo  de  relaciones  con  el  prójimo  y el  mundo,  y para  estar 
abiertos  a los  caminos  imprevisibles  del  Espíritu.  Por  otra 
parte,  la  oración  litúrgica  deberá  tener  un  dinamismo  de  con- 
tinuidad con  la' vida.  Después  de  haber  acogido  por  la  fe  la  Pa- 
labra de  Dios  anunciada  y de  comprometernos  a vivirla  en 
la  caridad,  nos  reunimos  como  familia  de  Dios  para  celebrarla 
en  la  esperanza.  La  presencia  de  Cristo  y del  Espíritu  en  las 
celebraciones  litúrgicas  se  manifestará  viva  y exigente  al  tér- 
mino de  las  mismas.  Especialmente  la  Eucaristía  nos  debe 
unir  en  la  fraternidad  y empujar  al  amor,  al  servicio,  a la  re- 
conciliación; nos  capacitará  para  el  testimonio  de  fraternidad 
y la  entrega  del  servicio  apostólico. 

3.7.  La  ascesis,  elemento  imprescindible  de  una  autén- 
tica espiritualidad  cristiana,  debe  vivirse  insertada  en  la 
vida  y el  trabajo  de  evangelización.  Sin  negar  la  utilidad 
de  ciertas  prácticas  ascéticas,  no  podemos  olvidar  que,  en 
la  línea  de  una  ascesis  de  la  vida  apostólica,  tenemos  hoy  en 
América  Latina  un  campo  amplísimo  y desafiante:  el  de  la 
inserción  solidaria  entre  los  pobres,  marginados  y oprimidos 
de  la  sociedad.  Esto  exige  una  conversión  que  no  se  da 
sin  ascesis  y renuncia.  Junto  con  esta  ascesis  de  la  solidaridad 
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con  los  pobres  y vinculada  a ella,  está  la  de  conservar  la  espe- 
ranza viva  en  la  comprobación,  repetida  y frecuente,  de  la 
aparente  inutilidad  del  anuncio  de  la  Buena  Nueva. 

3.8.  La  espiritualidad  mañana  de  los  pueblos  de  Amé- 
rica Latina  aparece  destacada  en  la  evangeliz ación.  No  se 
trata  sólo  de  la  presentación  de  la  figura  de  la  Virgen  dentro 
de  la  historia  de  la  salvación  para  alimentar  la  piedad  y el 
culto  marianos.  También  María  aparece  como  modelo  para 
la  espiritualidad  del  cristiano  comprometido  en  la  evangeliza- 
ción.  Ella  es  una  “pobre  de  Yahvé”,  abierta  a Dios  y al  servi- 
cio de  los  hermanos  (cf  Le  1,46-55).  Esclava  del  Señor,  ella 
es  cooperadora  de  Dios  en  la  acción  liberadora  (cf  Le  1,38). 
Encarnada  en  las  realidades  humanas,  sirve  en  ellas  a los  hom- 
bres (cf  Le  1,39-45;  Jn  2,  1-10).  Con  fe  enfrenta  las  dificul- 
tades concretas  de  la  prueba  de  la  pobreza  y el  sufrimiento, 
la  huida  y el  exilio  (cf  Mt  1,  13-23).  Proclama  la  acción  de 
Dios  que  derriba  del  trono  a los  poderosos  y exalta  a los 
pobres  (cf  Le  1,52).  La  virgen  orante,  a la  escucha  de  Dios  y 
en  obediencia  a su  voluntad  (cf  Le  2,  19.51;  11,  27-28), 
es  modelo  de  una  oración  comprometida7 . 

4.  ORIENTACION  PASTORAL  HACIA  UNA  ESPIRITUALIDAD 
ENCARNADA 

4.1.  En  el  compromiso  de  la  evangelización  el  cristiano 
latinoamericano  no  sólo  tratará  de  vivir  esta  profunda  y reno- 
vada espiritualidad  que  el  Espíritu  le  está  pidiendo  en  los  sig- 
nos de  los  tiempos.  Deberá,  igualmente,  orientar  a quienes 
evangeliza  en  la  necesidad  de  vivir  estos  aspectos,  este  estilo 
de  vida  cristiana  que  conduce  eficazmente  a la  meta  de  la  san- 
tidad, plenitud  del  amor,  en  una  forma  vital  y encarnada  en  la 
realidad  de  América  Latina. 


NOTAS 

1 Juan  Pablcf  II,  Discurso  a los  sacerdotes  y religiosos,  México, 
27-1-79. 

2 Juan  Pablo  II,  Discurso  de  apertura  de  la  III  asamblea  general  del 
episcopado  latinoamericano,  Puebla,  28-1-79. 

3 Cf.  Medellín,  Religiosos,  11. 

4 Pablo  VI,  Evangelii  nuntiandi,  33. 
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5 Cf.  Juan  Pablo  II,  Discurso  a los  indígenas  en  Oaxaca,  29-1-79; 
Discurso  a los  obreros,  Guadalajara,  30-1-79. 

6 Juan  Pablo  II,  Discurso  a los  indígenas  en  Oaxaca,  29-1-79. 
Cf.  Pablo  VI ,Populorum  progressio,  32. 

7 Juan  Pablo  II,  Homilía  en  Zapopán,  Jal.,  30-1-79.  Cf.  Pablo 
VI,  Marialis  cultus,  29-39. 
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Sección  III 


Aportes  bíblicos  a la  espiritualidad  de  la  liberación 


Gilberto  Gorgulho,  O.P. 


La  memoria  y el  espíritu  de  los  pobres 


INTRODUCCION 

En  estos  últimos  años  se  ha  insistido  en  el  hecho  de  que 
la  Biblia  debe  ser  vista  como  la  memoria  de  los  pobres1 . 

Esta  perspectiva  nos  lleva  a comprender  la  originalidad 
de  la  literatura  bíblica,  como  testamento  de  la  Palabra  que 
comunica  el  Espíritu.  De  hecho,  una  comparación  rápida  y 
superficial  con  otras  literaturas  antiguas  nos  conduce  a esta 
conclusión.  La  literatura  griega,  como  se  manifiesta  en  Ho- 
mero, por  ejemplo,  es  la  exaltación  de  la  fuerza  y del  po- 
der2 . El  espíritu  del  imperialismo  romano  fue  consagrado 
por  Virgilio3 . 

La  misma  Biblia  nos  muestra  que  el  espíritu  difundido 
en  la  cultura  y en  la  política  de  los  imperios  dominadores  es 
la  idolatría  (Sb  10-17).  El  futuro  de  la  historia  está  en  la 
Sabiduría  que  es  el  Espíritu  de  Justicia  inmortal  (cf  Sb 
1,6-9). 

La  Biblia  como  memoria  de  los  pobres  es  la  actualiza- 
ción de  la  Palabra  que  comunica  el  Espíritu  de  Vida  y de  Li- 
bertad en  un  contexto  social  concreto.  Bastaría  releer  los  tex- 
tos que  hablan  explícitamente  de  esta  memoria  (Ex  3,15; 
Dt  16, 1-4;  MI  3,16-21). 

Esta  perspectiva,  rica  en  virtualidades,  coloca  el  sentido 
de  la  reflexión  sobre  el  contenido  y las  dimensiones  de  la  vida 
según  el  Espíritu  del  Dios  Vivo.  Es  también  una  rica  fuente 
para  comprender  la  espiritualidad  como  fuerza  del  Espíritu 
en  el  compromiso  de  la  liberación  de  los  pobres.  La  vida 
según  el  Espíritu  se  desarrolla,  no  de  un  modo  irrealista  y 
abstracto,  sino  en  la  práctica  de  la  liberación  de  los  pobres. 
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Este  es  el  Espíritu  mesiánico  de  Jesús  de  Nazaret 
(Le  4,  16-21).  La  vida  espiritual  consiste,  pues,  en  entrar  en 
la  estructura  y en  la  finalidad  de  la  práctica  liberadora  de 
Jesús  de  Nazaret. 

Vamos  a reflexionar  sobre  la  memoria  de  los  pobres  co- 
mo fuente  de  esta  vida  espiritual  a partir  del  libro  del  profeta 
Zacarías.  Esto  por  varias  razones. 

Jesús  de  Nazaret  buscó  en  este  profeta  la  explicación  y 
el  sentido  de  su  mesianismo : El  es  el  jefe  de  la  comunidad 
de  los  pobres  y su  acto  de  realeza  instaura  una  nueva  lógica 
y un  cuestionamiento  radical  en  todos  los  niveles  de  la  orga- 
nización social.  Zacarías  inspiró  el  sentido  de  la  vida  en  el  Es- 
píritu liberador  como  realeza  de  los  pobres  (cf  Mt  21,5).  Es 
preciso,  pues,  ver  toda  la  dimensión  de  esta  práctica  de  la  li- 
beración de  los  pobres  al  anunciar  que  el  Mesías  será  el 
Justo,  el  Protegido  y el  Pobre.  Es  su  acción,  como  tal,  la 
que  determina  el  futuro. 

El  propio  profeta  Zacarías  tiene  un  nombre  significati- 
vo: “Yahveh  recuerda”.  Así,  el  tema  de  la  memoria  se  presen- 
ta como  el  eje  hermenéutico  de  las  tres  partes  del  libro  ac- 
tual (Zc  6,14;  10,9;  13,2).  La  memoria  de  los  pobres  suscita 
los  arquetipos  y las  categorías  fundamentales  que  reúnen  e 
identifican  a la  comunidad  protadora  de  la  novedad  que  ger- 
mina en  medio  de  los  acontecimientos.  Descubrir  el  dina- 
mismo de  esta  memoria  es  percibir  las  energías  del  Espíritu 
en  la  formación  y determinación  de  la  práctica  comunita- 
ria que  camina  hacia  el  futuro  (cf  Zc  6,12). 

La  promesa  de  la  efusión  del  Espíritu  es  lo  que  determi- 
na este  futuro  del  pueblo  de  los  pobres.  La  determinación 
del  futuro  es  una  verdadera  resurrección  para  el  pueblo  muer- 
to. La  efusión  del  Espíritu  es  fuerza  de  integración,  de  cam- 
bio de  la  muerte  a la  vida  y de  constitución  del  pueblo  como 
sujeto  histórico  liberador  (Zc  4,6;  6,8;  12,10;  13,2). 

La  promesa  de  la  efusión  del  Espíritu  en  el  conjunto  del 
libro  actual  lleva,  pues,  a comprender  toda  la  dimensión  de 
la  vida  espiritual.  La  búsqueda  del  Espíritu  y de  sus  ener- 
gías hace  descubrir  las  propias  estructuras  y energías  de  la 
Vida  que  se  desarrolla  como  salvación  en  la  práctica  de  li- 
beración de  los  pobres.  Las  estructuras  de  vida,  su  suje- 
to, su  forma  y su  finalidad,  nos  hacen  comprender  que  el  pue- 
blo sólo  puede  vivir  del  Espíritu.  El  Espíritu  es  vida  y deter- 
mina la  historia  para  la  vida;  es  como  una  fuente  inagotable 
de  vida  y de  fecundidad.  Instaura  un  cambio  radical  y se 
manifiesta  como  agua,  como  espada  y como  fuego  (cf  Zc 
13,1.7.9)  para  dar  su  identidad  al  Pueblo  de  la  Alianza. 

Queremos  hacer  una  lectura  de  la  forma  actual  del  libro 


72 


de  Zacarías.  Nuestra  reflexión  no  se  sitúa,  por  tanto,  al  nivel 
de  la  teología  de  la  redacción.  No  entramos  en  las  discusio- 
nes exegéticas.  Pretendemos  hacer  surgir  los  arquetipos  y 
las  categorías  básicas  que  emergen  de  la  propia  memoria  y de 
la  práctica  de  liberación  de  los  pobres. 

Con  esto  tendremos  los  elementos  para,  después,  perci- 
bir toda  la  dimensión  de  la  fuerza  del  Espíritu  en  el  compro- 
miso con  los  pobres  o,  mejor  todavía,  percibir  la  vida  espiri- 
tual en  el  desarrollo  de  esta  propia  práctica.  Pues  el  Espíri- 
tu revela  siempre  la  imagen  y la  práctica  de  Jesús  (cf  Le 
4.16ss)  que  sus  seguidores  deben  continuar  actualizando 
en  la  historia. 

Desde  esta  perspectiva  queremos  leer  este  libro  profé- 
tico;  con  ello  presentaremos  los  elementos  básicos  para  com- 
prender la  estructura  de  la  práctica  de  liberación  de  los  po- 
bres, es  decir,  el  sujeto  histórico,  la  práctica  de  liberación  y 
la  determinación  del  futuro. 


1.  EL  SUJETO  HISTORICO 


Zacarías  1-8  es  un  mensaje  profético  para  animar  la  res- 
tauración de  la  comunidad  de  los  exiliados.  El  futuro  va  a ger- 
minar en  la  fuerza  del  Espíritu  (Zc  4,6b),  derramada  sobre 
la  comunidad  de  los  cautivos  y oprimidos  (Zc  6,8).  Es  esta 
efusión  del  Espíritu  lo  que  constituye,  por  lo  tanto,  al  nuevo 
sujeto  histórico  y le  otorga  su  identidad  y su  fuerza4  . 

1 . LA  MEMORIA  PARA  EL  FUTURO 

La  lectura  debe  comenzar  por  la  promesa  de  futuro.  Se 
trata  de  la  Palabra  de  Dios  que  da  sentido  a todo  lo  que  se  vi- 
ve y a todo  lo  que  se  habla.  Es  la  promesa  de  que  en  la  prác- 
tica de  la  restauración  de  la  comunidad  está  el  germen  del  fu- 
turo (Zc  6,12). 

La  memoria  es  un  gesto  simbólico  en  el  cual  está  conte- 
nido todo  el  significado  de  la  nueva  comunidad  restaurada. 
La  memoria  es  la  conciencia  pro  fótica  que  ve  el  nuevo  germi- 
nar en  la  historia.  La  profecía  estructura  el  nuevo  sujeto  his- 
tórico en  su  dimensión  sacerdotal  y real.  Es  -en  estas  tres  di- 
mensiones que  la  comunidad  se  transforma  en  portadora  de 
futuro,  en  fuerza  del  Espíritu.  La  memoria  es  el  indicativo 
de  la  práctica  que  se  está  desarrollando  en  la  liberación  y res- 
tauración del  pueblo  (Zc  6,14). 
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2.  LA  CONVERSION 


Este  germen  de  futuro  está  en  la  práctica  de  la  conver- 
sión. Es  con  esta  llamada  que  se  inicia  todo  el  mensaje  (Zc 
1,  1-6).  Después,  es  en  la  práctica  que  el  pueblo  encuentra 
el  dinamismo  que  lo  libera  y salva: 

— recuerdo  del  pasado,  reconocimiento  de  la  desobe- 
diencia que  llevó  a la  destrucción; 

— acto  positivo  de  retorno  a Dios  y de  encuentro  con  El 
a través  de  lo  que  está  aconteciendo  en  la  vida  de  la  comuni- 
dad (Zc  1,3); 

— abandono  de  las  malas  obras  y cambio  de  rumbo  en  el 
caminar  (Zc  1,4). 

3.  LA  VENIDA  DE  DIOS 

Los  oráculos  del  profeta  indican  que  la  marcha  para  el 
futuro  liberador  está  basada  en  la  Venida  de  Dios.  Es  la  pre- 
sencia de  Dios  que  se  manifiesta  en  la  vida  del  pueblo  lo  que 
constituye  el  fundamento  y el  sentido  de  la  restauración. 

La  Venida  acontece  en  la  manifestación  del  actuar  de 
Dios,  en  su  dimensión  de  Justicia  (o  ira)  y de  Amor.  El  ac- 
tuar de  Dios  corregirá  el  rumbo  de  la  historia.  Libera  de  la 
opresión  (Zc  1,14-15).  Pero  Dios  viene  principalmente  para 
habitar  en  medio  de  su  pueblo  y realizar  plenamente  la  conso- 
lación prometida  (Is  40,1;  Zc  1,16-17).  Dios  habitará  y ma- 
nifestará su  presencia  en  medio  del  nuevo  modelo  de  vida 
comunitaria  restaurada  en  todas  sus  dimensiones. 

La  presencia  de  Dios  acontece,  por  lo  tanto,  en  el  pro- 
ceso de  liberación  de  los  cautivos  (Zc  2,10-13):  el  nuevo  éxo- 
do es  la  revelación  del  Dios  vivo  como  presencia  liberadora 
e integradora  en  la  identidad  de  su  pueblo.  La  santidad  del 
Dios  que  viene  se  transparenta  en  la  práctica  histórica  de  la 
ciudad  que  se  libera  y se  rehace  (Zc  2,14-17).  En  esta  restau- 
ración la  comunidad  se  muestra  como  porción  escogida  de 
Dios  porque  su  modelo  social  deja  transparentar  la  propia 
presencia  de  Dios  como  señal  para  los  demás  pueblos. 

4.  LA  EFUSION  DEL  ESPIRITU 

Las  ocho  visiones 5 muestran,  pues,  cómo  se  realiza  la 
Venida  de  Dios  en  este  proceso  histórico.  La  estructuración 
de  la  comunidad  como  nuevo  sujeto  histórico,  en  sus  dimen- 
siones sacerdotal  y real,  acontece  en  la  fuerza  del  Espíritu. 
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La  estructuración  de  la  comunidad  no  está  en  el  milita- 
rismo y en  la  prepotencia.  Zacarías  4,6b-7  lo  muestra  de  ma- 
nera clara  y suficiente.  Está  en  la  fuerza  del  Espíritu;  el  futu- 
ro sólo  será  posible  como  vida  en  el  Espíritu.  Los  dos  térmi- 
nos usados  son  un  binomio  de  totalidad  paira  resaltar  el  as- 
pecto de  don  gratuito  de  Dios  (cf.  Sal  33,16),  el  cual  trans- 
formará la  fuerza  del  pueblo  en  todas  las  dimensiones  de  sus 
relaciones  sociales  y religiosas  (Is  44,3;  Ez  36,27-28).  El  pue- 
blo cautivo  y exiliado  estaba  literalmente  muerto.  La  efu- 
sión del  Espíritu  le  da  una  vida  nueva.  Se  elimina  la  tenden- 
cia hacia  la  muerte.  La  comunidad  será  fecundada  por  la  ten- 
dencia hacia  la  Vida  (Ez  37,13-14).  De  este  modo,  la  fuerza 
del  Espíritu  es  el  don  de  Vida  que  estructura  al  nuevo  sujeto 
histórico. 

Esta  fuerza  de  vida  nueva  se  concretiza  en  la  restaura- 
ción material  de  la  ciudad.  Se  manifiesta  en  la  liberación  de 
su  pueblo.  En  esto  se  da  la  presencia  protectora  y envolvente 
de  Dios  (Zc  2,8).  Estará  totalmente  libre  de  la  injusticia,  por- 
que la  Iniquidad  y la  Idolatría  serán  rechazadas  dentro  de 
ella  (Zc  5,3;  5,9s).  La  comunidad  no  estará,  pues,  determi- 
nada por  los  gérmenes  de  la  muerte,  porque  la  fuerza  del  Es- 
píritu se  derrama  allí  mismo  en  donde  se  da  la  mayor  opre- 
sión (Zc  6,8  o en  el  país  del  Norte  donde  se  encuentran  los 
cautivos. 


5.  LA  PRACTICA  DE  LA  JUSTICIA 

Zacarías  7-8  viene  a completar  el  mensaje  mostrando 
que  la  vida  se  manifiesta  en  la  práctica  de  la  justicia  y de  la 
solidaridad.  La  práctica  es  la  vida  obrando  y realizando  his- 
tóricamente la  Alianza.  Así,  el  oráculo  fundamental  de  Zc 
7,9-10  muestra  que  la  práctica  de  la  justicia  es  el  acto  con- 
creto de  la  liberación  de  los  pobres  y de  los  oprimidos.  Y 
como  acto  de  solidaridad  y de  compasión  es  participación 
en  el  propio  ser  de  Dios  que  se  hace  presente  (cf.  Ex  34,6). 

El  profeta  tiene,  entonces,  cuidado  de  mostrar  que  en 
esto  consiste  la  realidad  de  una  nueva  alianza,  en  la  verdad 
y en  la  justicia  que  se  traducen  históricamente  en  la  libera- 
ción de  las  ciudades  desoladas  (Zc  8,4.7 .8). 

Mientras  tanto,  la  vida  de  la  alianza  no  es  una  reali- 
dad abstracta.  Es  algo  que  se  concretiza.  Es  una  realidad 
dinámica  que  acontece  en  el  relacionarse  con  el  prójimo 
y en  la  justicia  que  se  lleva  a la  práctica  (Zc  8,16^17).  Y la 
comunidad  que  vive  de  este  n odo  se  convierte  en  señal 
polarizad  ora  para  los  otros  puebl-  s (Zc  8,23). 
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2.  LA  PRACTICA  DE  LA  LIBERACION 


1.  LA  SALVACION 

La  segunda  parte  del  libro,  Zacarías  9-11,  es  originaria 
de  la  comunidad  de  Jerusalén.  En  el  momento  de  las  cam- 
pañas de  Alejandro  Magno,  muestra  que  el  futuro  no  está 
en  el  imperialismo  militar.  Está  en  la  realeza  de  los  pobres,  en 
la  práctica  de  liberación  de  los  pobres6  . 

El  mensaje  se  presenta  en  una  estructura  simbólica  cen- 
tralizada en  la  imagen  de  Dios  como  Buen  Pastor.  Esta  estruc- 
tura simbólica  sirve,  pues,  para  revelar  en  qué  consiste  la 
salvación  de  los  pobres,  aplastados,  oprimidos  y humillados 
(Zc  9,16;  10,  6;  11,6).  El  Dios  vigilante  dirige  la  historia  y 
suscita  la  realeza  de  los  pobres  y el  Dios  valiente  comunica 
los  bienes  mesiánicos  al  pueblo  que  se  libera.  La  práctica 
de  la  liberación  es  la  salvación  que  acontece  en  la  historia  y 
la  realeza  de  los  pobres  revela  las  estructuras  fundamenta- 
les de  la  Vida,  en  la  cual  se  encuentra  la  identidad  y la  inte- 
gración de  los  pobres  oprimidos.  El  pueblo  se  convierte  en 
“ héroe ”,  no  por  la  fuerza  de  la  conquista  militar,  sino  por- 
que recibe  la  fuerza  del  mismo  Dios  que  se  comunica  a este 
pueblo  que  procura  su  liberación  (Zc  9,13;  10,7). 

2.  LA  IDENTIDAD 

Zacarías  9,  como  palabra  de  esperanza  para  los  pobres, 
muestra  las  dimensiones  profética,  real  y sacerdotal  de  la  co- 
munidad portadora  del  futuro. 

Primeramente  la  dimensión  profética  (Zc  9,1-8).  La 
expansión  del  militarismo  conquistador  avasalla  la  tierra. 
Conquista  cinco  ciudades  al  norte  y cinco  al  sur.  Todo  indi- 
ca que  la  tierra  entera  va  a permanecer  para  siempre  debajo 
del  poder  del  conquistador  (cf  1M  1,1-4).  Mientras  tanto,  el 
autor  suscita  el  discernimiento  profético  de  la  comunidad  de 
los  pobres  que  viven  en  Jerusalén.  Es  preciso  saber  leer  los 
acontecimientos:  es  Yahveh  quien  dirige  la  historia.  El  tiene 
sus  ojos  abiertos  para  conducir  a su  pueblo  (Zc  9, 1.4. 8).  La 
subsistencia  de  la  comunidad  está  en  su  capacidad  proféti- 
ca para  percibir  el  verdadero  sentido  de  los  acontecimientos  y 
de  la  dominación.  Esta  es  la  dimensión  básica  de  su  identidad. 

La  dimensión- real  aparece  claramente  en  la  promesa  de 
la  realeza  de  los  pobres  ( Zc  9,10-12).  La  estructura  simbó- 
lica se  fundamenta  en  la  figura  de  David,  el  modelo  del  pobre 
protegido  por  Dios;  y se  fundamenta  también  en  la  figura 
utópica  de  su  reino  que  es  lo  contrario  de  los  modelos  impe- 
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rialistas  y "salomónicos"'1 . Por  detrás  de  los  símbolos  se 
transparenta  el  contenido  central  de  la  liberación,  a través 
de  la  cual  Jesús  de  Nazaret  define  también  su  práctica  (cf. 
Mt  21,5). 

- El  Mesías  liberador  es  el  jefe  de  la  comunidad  de  los 
pobres.  Sus  tres  cualidades  lo  constituyen  en  el  principad 
sujeto  portador  de  vida  y de  libertad  para  todos  los  pue- 
blos. “No  viene  como  un  guerrero  sin  piedad,  sino  que  bri- 
lla por  la  justicia  (cf  Is  11,3;  Jr  23,5;  2S  23,3).  Despojado 
de  todo  fausto,  este  pobre,  jefe  de  la  comunidad  de  los 
anawim,  es  el  protegido  de  Yahveh,  como  lo  fue  David 
(cf  1S  17,37;  Sal  33,16-17).  El  es  el  pobre  por  excelencia 
cuya  fuerza  está  en  Dios  (cf  1 Cro  22,14)”8 . 

— La  fuerza  de  su  acto  liberador  no  está  en  el  esque- 
ma militarista,  cuya  figura  subsiste  en  los  actos  de  Salo- 
món y ahora  en  los  del  conquistador  griego.  La  fuerza 
está  en  el  Espíritu  que  le  da  un  reino  universal  (Zc  4,7; 
9,10;  Sal  72,9).  El  señor  de  todo  el  universo  no  es  Ale- 
jandro Magno  (cf  Dn  8,5),  sino  el  Príncipe  de  la  Paz  (cf 
Is  9,5;  Mq  5,4).  Esta  paz  no  sólo  existirá  en  el  interior 
de  la  comunidad  restaurada,  sino  que  debe  extenderse  a todos 
los  pueblos  (Zc  6,13). 

- El  efecto  del  acto  liberador  será,  por  lo  tanto,  la  libe- 
ración de  los  cautivos  y la  renovación  de  la  Alianza.  La  salva- 
ción se  realiza  en  plenitud  porque  Dios  les  dará  el  doble,  rea- 
lizando así  la  totalidad  de  la  liberación  prometida  (Is  40,2). 

La  dimensión  sacerdotal  está  en  la  presentación  de  Dios 
que  comunica  al  pueblo  los  bienes  mesiánicos  y le  hace  par- 
tícipe de  su  presencia  y de  su  vida,  en  el  ambiente  de  celebra- 
ción cultual  de  la  fiesta  de  los  Tabernáculos  (Zc  9,13-17). 

La  presencia  salvadora  de  Dios  que  se  manifiesta  en  la 
teofanía,  la  liberación  de  los  enemigos,  todo  contribuye  a que 
el  pueblo  salvador  aparezca  como  una  diadema  (Zc  9,16), 
recordando  su  identidad  sacerdotal  de  pobres  liberados  (cf 
Is  61,3)9. 

3.  LA  INTEGRACION 

La  práctica  de  la  liberación  motiva  la  integración  del  su- 
jeto que  la  realiza  por  la  asimilación  de  la  verdad  que  mani- 
fiesta la  realidad,  sin  engaño,  sin  ideología  y sin  idolatría.  Así, 
otro  aspecto  importante  de  la  memoria  de  los  pobres  es  su  ca- 
pacidad para  discernir  la  verdad  que  libera  (Zc  10,9). 

El  discernimiento  tiene  como  raíz  la  supresión  de  la  ido- 
latría y del  engaño,  y la  aceptación  incondicional  de  que 
Yahveh  es  el  único  Señor.  La  determinación  de  la  historia  no 
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está  en  el  ídolo  Baal;  ya  que  este  ídolo  de  las  tempestades 
era  una  vida  ilusoria  para  el  pueblo.  En  realidad  Baal  cimen- 
taba modelos  de  dominación  que  llevaban  a la  muerte.  Así,  el 
fracaso  de  la  realeza  de  Saúl  sirve  de  criterio  para  mostrar 
cómo  la  idolatría  se  vuelve  mentira  en  el  caminar  del  pueblo 
y lo  reduce  a la  condición  de  rebaño  disperso  y humillado.  Es 
preciso  que  la  verdad  del  Dios  Vivo  sea  el  verdadero  sentido 
de  toda  la  realidad  (1S  15,23;  Zc  10,1-2). 

El  conocimiento  positivo  está  en  percibir  la  acción  de 
Dios  en  favor  de  su  pueblo.  Las  figuras  de  Josué  y David  son 
los  criterios  para  comprender  que  la  verdadera  integración 
del  pueblo  consiste  en  liberarse  de  los  dominadores  extran- 
jeros y rehacer  un  liderazgo  que  surge  del  pueblo  libre.  Así, 
este  pueblo  participa  de  la  misma  fuerza  del  Dios  liberador. 
El  pueblo  recupera  su  dignidad  y su  libertad  (Nm.  25,17.23; 
Zc  10,  3-5). 

El  centro  del  discernimiento  está  en  reconocer  la  presen- 
cia de  Dios  que  responde  a las  súplicas  y a la  búsqueda  del 
pueblo.  Dios  se  manifiesta  en  su  compasión  y en  la  fuerza 
de  su  amor  que  asegura  la  práctica  de  la  liberación.  El  pueblo 
se  transforma  en  un  “héroe  valiente”,  después  de  que  ha  sido 
revestido  de  la  misma  fuerza  de  Dios,  Pastor  Valiente  (Zc 
10,6-7). 

La  fuerza  de  la  memoria  consiste,  por  lo  tanto,  en  actua- 
lizar aquí  y ahora  la  liberación  realizada  en  el  primer  éxodo 
de  la  esclavitud  de  Egipto.  Esta  actualización  se  da  de  tal  mo- 
do que  el  pueblo  puede  conocer  a Dios  y vivir,  realizando  las 
promesas  de  una  Nueva  Alianza  (Jr  31,34;  Az  10,  8-12). 

La  memoria  se  convierte  también  en  un  verdadero  acto 
de  esperanza:  es  el  deseo  de  un  verdadero  bautismo  de  fuego. 
Es  preciso  que  desaparezca  toda  dominación  de  las  poten- 
cias orgullosas  (los  grandes  árboles,  cf  Is  10,30ss)  y que  se 
abra  una  gran  puerta  para  el  caminar  del  pueblo,  libre  de  toda 
dominación  (Jr  25,36-38;  Zc  11, 1-3). 

4.  LA  ALTERNATIVA 

La  integración  se  realiza  también  buscando  modelos  y 
mediaciones  alternativas  para  asegurar  la  vida  del  pueblo  y sa- 
carlo de  la  condición  de  rebaño  llevado  al  matadero.  Así,  la 
alegoría  del  pastor  es  una  evocación  del  modelo  del  reino  de 
Salomón.  Esta  es  una  alternativa  que  debe  ser  superada,  ya 
que  fue  la  causa  de  la  desintegración  y de  la  muerte  del  pue- 
blo. 

Esta  alegoría  fue  escrita  en  el  momento  del  cisma 
samaritano  (328  a.C.).  El  pueblo  perdía  su  unidad  y corría 
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el  riesgo  de  desintegrarse  totalmente.  Era  preciso  reencontrar 
la  unidad. 

La  búsqueda  de  una  alternativa  debe  alcanzar  a todos  los 
niveles  de  la  vida  social. 

— El  modelo  salomónico  basado  en  la  riqueza  y en  la  ex- 
poliación, redujo  al  pueblo  al  estado  de  rebaño  pobre  y domi- 
nado (Zc  11,5).  Su  economía  se  convirtió  en  un  modelo  de 
muerte  para  el  pueblo. 

— El  nivel  político  se  configuró  en  un  poder  opresor 
de  tres  pastores  (Salomón,  Roboam  y Jeroboam)  que  llevó  al 
pueblo  hacia  la  desintegración  total,  con  ocasión  de  la  pri- 
mera gran  división  de  las  tribus  hermanas.  Este  género  de  po- 
der político  ha  de  ser  eliminado  (Zc  11,8). 

— El  nivel  religioso  se  manifiesta  en  la  solicitud  del  Dios 
de  la  Alianza.  Mientras  tanto  , la  infidelidad  de  los  pastores 
perturbó  el  designio  de  Dios.  El  reencuentro  del  verdadero 
sentido  de  la  Alianza,  sin  embargo,  está  confiado  a la  libertad 
del  pueblo.  ¿Cómo  apreciará  éste  la  acción  divina  y cuál  se- 
rá la  respuesta  que  le  dará?  ¿Serán  treinta  monedas  (2z 
ll,12ss)?  ¿Cómo  habrá  de  determinar  su  futuro? 

3.  LA  DETERMINACION  DEL  FUTURO 

Zacarías  12-14  surgió  también  en  Jerusalén,  en  una 
situación  de  dominación  y de  exilio,  cerca  del  año  312a. C.i  0 . 
En  estas  circunstancias  era  preciso  reanimar  la  esperanza  de 
los  pobres  y decirles  dónde  estaba  la  determinación  del  futu- 
ro que  los  iba  a llevar  hacia  la  vida  y no  hacia  la  muerte.  El 
anuncio  se  hace,  entonces,  afirmando  que  esta  determinación 
viene  por  la  efusión  del  Espíritu  y por  la  llegada  de  la  Realeza 
del  Dios  Unico  (Zc  12,1.10;  13,2;  14,9). 

1.  LA  UTOPIA 

La  determinación  viene  primeramente  por  la  utopía. 
De  hecho,  Zacarías  12,  1-9  comienza  por  recordar  el  asalto 
final  y el  peligro  más  radical  que  amenaza  al  pueblo  de 
Dios.  Recuerda,  entonces,  el  asalto  del  espíritu  desintegra- 
dor por  excelencia,  tal  como  es  recordado  en  los  oráculos 
de  Gog  y de  Magog  en  Ezequiel  y en  el  profeta  Joel.  La  de- 
terminación del  futuro  viene  por  la  promesa  de  un  futuro 
en  el  cual  será  eliminado  todo  espíritu  de  paganismo  desinte- 
grador, de  manera  que  el  pueblo  de  Dios  pueda  encontrar  to- 
talmente su  vida  y su  integridad.  Este  es  el  anuncio  de  la  pri- 
mera parte  del  oráculo:  Jerusalén,  Judá  y la  casa  de  David 
están  amenazadas.  Pero  esta  amenaza  será  sustituida  por  la 
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promesa  de  salvación  y de  liberación  del  futuro.  De  este 
modo,  la  utopía  es  la  promesa  que  da  fuerzas  para  superar  el 
supremo  ataque  de  alienación  y desintegración  del  pueblo. 

Más  de  una  vez  la  forma  de  esta  utopía  se  inspira  en  el 
reino  de  David.  La  salvación  futura  está  en  rehacer  el  tiempo 
ideal  de  David.  Así,  se  recuerdan  las  grandes  promesas  que 
muestran  la  unidad  y la  solidaridad  del  pueblo:  Jerusalén 
será  una  piedra  inconmovible,  Judá  un  fuego  que  devora  y la 
casa  de  David  será  como  Elohim.  El  futuro  estará  asegurado, 
pues  el  pueblo  no  caminará  hacia  la  destrucción.  Pero,  co- 
mo en  el  pasado,  la  casa  de  David  hará  la  misma  función  del 
Angel  de  Dios:  caminará  delante  de  él  y lo  llevará  hacia 
la  tierra  prometida  (Zc  12,8;  Ex  23,20-23).  Mientras  tan- 
to el  contenido  principal  de  la  utopía  está  en  la  promesa  de 
la  presencia  salvadora  de  Dios:  ésta  ciega  a los  enemigos, 
pero  sus  ojos  están  siempre  presentes  en  la  vida  del  pueblo 
salvado  (v.  4),  comunica  a éste  su  propia  fuerza  (v.  5)  y lo 
proteje  como  un  escudo  para  asegurarle  la  salvación  (v.  7.8; 
cf  Zc  9,15). 


2.  LA  DETERMINACION 

La  efusión  del  Espíritu  determina  la  novedad  del  futuro. 
El  autor  recuerda  principalmente  las  promesas  del  Ezequiel  y 
de  Joel:  la  suprema  amenaza  para  la  vida  del  pueblo  será  des- 
terrada por  la  suprema  comunicación  de  la  fuerza  de  Dios, 
que  es  su  Espíritu.  Habrá  una  efusión  universal  de  este  espí- 
ritu para  renovar  y determinar  toda  la  historia  hacia  la  vida. 
La  promesa  de  Zacarías  12,10  retoma  entonces  los  famosos 
oráculos  de  la  promesa  del  Espíritu  (Ez  36,  24-26;  Ez  39,29; 
J1  3,1-2).  La  segunda  parte  muestra  lo  que  es  este  Espíritu 
y cuál  es  su  acción  que  determina  el  futuro  del  pueblo  para 
la  plenitud  de  la  vida. 

El  Espíritu  de  gracia  y de  súplica  constituye  la  primera 
dimensión  de  la  determinación  para  el  futuro.  Este  Espíri- 
tu es  Yahveh  que  comunica  su  gracia,  esto  es,  que  se  inclina 
misericordiosamente  para  cambiar  el  rumbo  de  vida  de  su 
Pueblo.  Esta  acción  divina  resucita  a su  pueblo  muerto.  De 
hecho,  la  lamentación  que  aquí  se  recuerda  evoca  al  Tras- 
pasado. Este  es  el  pueblo  de  Dios  que  fue  muerto  por  la  des- 
trucción de  Jerusalén  el  año  586  a.C.  La  lamentación  sobre 
el  rey  Josías  es  recordada  como  una  señal  de  esta  desgracia. 
Pero  el  Espíritu  determina  el  futuro  suprimiendo  esta  muer- 
te del  pasado  y dando  nueva  vida  al  pueblo  (cf  Ez  37,13-14)1  2. 
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El  acto  positivo  de  la  acción  del  Espíritu  está  represen- 
tado en  la  simbología  de  la  fuente  de  agua  viva,  de  la  espada 
purificad  ora  y del  fuego.  Esta  determinación  del  futuro  está 
orientada  por  la  promesa  de  la  Alianza  o de  la  unión  de  Dios 
con  su  pueblo. 

- La  fuente  de  agua  purifica  la  vida  del  pueblo  y supri- 
me la  idolatría.  La  purificación  está  en  el  cambio  de  espíri- 
tu: del  espíritu  de  impureza  al  espíritu  santo,  de  la  muerte 
a la  vida,  de  la  idolatría  a la  unión  con  el  Dios  Vivo.  Así, 
el  autor  recuerda  este  cambio  reafirmando  las  grandes  lu- 
chas y palabras  de  Oseas,  de  Amos,  de  Ezequiel  y de  Elias, 
el  gran  vencedor  de  los  profetas  de  Baal  y del  espíritu  de  ido- 
latría i 3 . 

— La  espada  es  el  símbolo  de  la  purificación  radical.  La 
acción  del  espíritu  purifica  y transforma  la  organización  polí- 
tica del  pueblo,  “ próximo ” de  Dios  (Sal  148,14;  Lv  10,3). 
La  supresión  de  los  malos  pastores  y el  cambio  en  la  organiza- 
ción política  que  debe  asegurar  la  totalidad  de  vida  del  pue- 
blo según  la  voluntad  de  Dios.  Sin  este  liderazgo  el  pueblo  se 
dispersa  y se  desintegra  como  un  rebaño  sin  pastorl 4 . 

— El  fuego  es  la  imagen  de  la  purificación  y de  la  consti- 
tución del  mundo  nuevo:  el  futuro  será  realizado  por  un  su- 
jeto histórico  completamente  purificado  y santo.  La  imagen 
del  Resto  salvado,  que  el  autor  va  a buscar  en  Ezequiel  5,  le 
sirve  de  soporte  para  anunciar  la  nueva  Alianza  (v.  9). 

La  determinación  del  futuro  está  en  la  promesa  de  la 
Alianza.  La  acción  del  Espíritu  realiza  la  unión  de  amor  y de 
diálogo  de  Dios  con  su  pueblo.  La  presencia  del  Espíritu 
acontece  en  un  diálogo  de  unión  y de  solidaridad.  La  deter- 
minación del  futuro  está  en  la  participación  en  la  propia 
vida  del  Dios  Vivo:  el  diálogo  es  la  capacidad  de  acoger  el 
Nombre  de  Dios  y de  responder  con  amor  pleno  al  don  que  se 
hace  a la  comunidad.  Dios  comunica  su  Vida  al  pueblo  que  se 
vuelve  capaz  de  conocerlo  y de  amarlo  en  la  práctica  de  la 
justicia  y del  amor!  5 . 

3.  LA  UNIDAD 

El  sentido  pleno  del  futuro  se  otorga  por  la  promesa  de 
la  Venida  de  Dios  en  el  día  de  Yahveh.  La  imagen  de  la  Jeru- 
salén  ideal  y la  plena  unión  del  pueblo  con  Dios  a través  del 
símbolo  de  la  fiesta  de  los  Tabernáculos!  6 , muestra  que  la 
determinación  del  futuro  está  en  la  Realeza  de  Dios  y en  la 
marcha  hacia  la  unidad. 

La  ciudad  ideal  experimenta  una  transformación  en  su 
aspecto  físico.  La  idolatría  será  eliminada  con  la  desapari- 
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ción  de  todos  los  incentivos  y lugares  del  espíritu  pagano  i- 
dolátrico.  Yahveh  se  manifiesta  como  el  Dios  único  cuya 
realeza  determina  la  conversión  de  todos  los  pueblos.  Todo 
se  transforma  por  la  presencia  del  Dios  Unico. 

La  marcha  hacia  el  futuro  es  una  integración  en  la 
unidad:  tiempos,  lugares,  cultos  y naciones.  Todo  se  integra 
en  la  participación  de  la  presencia  y de  la  Vida  del  mismo 
Dios  que  se  comunica  en  la  historia  del  pueblo. 

CONCLUSION 

La  lectura  de  la  memoria  de  los  pobres  y la  promesa  del 
Espíritu  son  una  invitación  para  colocamos  en  las  perspecti- 
vas de  una  teología  de  la  vida  según  el  Espíritu,  realizada  en 
el  compromiso  con  los  pobres. 

Queremos,  para  terminar,  destacar  tres  aspectos  funda- 
mentales. 

1.  LA  VIDA 

La  teología  del  Espíritu,  y por  lo  tanto  de  la  vida  espiri- 
tual, no  es  un  idealismo  abstracto,  como  tampoco  es  una  sim- 
ple filosofía  de  la  acción.  Es  una  reflexión  sobre  la  vida  y so- 
bre la  práctica  histórica  de  la  liberación.  La  memoria  de  los 
pobres  revela  las  estructuras  fundamentales  de  esta  Vida:  su 
sujeto,  su  forma  y su  fin.  Es  la  comprensión  de  la  estructura 
de  la  Vida  lo  que  posibilitará  realizar  una  teología  de  la  prác- 
tica histórica  y,  principalmente,  de  la  vida  según  el  Espíri- 
tu^. 


2.  LA  TRANSFORMACION 

La  vida  en  la  fuerza  del  Espíritu  no  es  una  simple  expli- 
cación de  la  realidad.  Es  transformación  de  la  historia  y de  la 
sociedad  en  todos  sus  niveles.  La  vida  según  el  Espíritu  se 
asienta  en  una  transformación  revolucionaria  de  la  historia. 
Comprender  la  presencia  y la  fuerza  del  Espíritu  es  compren- 
der y explicitar  el  mismo  dinamismo  de  la  transformación 
revolucionaria  de  la  historia.  Esto  se  da  si  colocamos  como 
sujeto  histórico  portador  del  futuro  a los  pobres  y a los  humi- 
llados de  la  tierra.  Pues,  como  afirmaba  Saint  Just,  “los  des- 
graciados son  el  poder  de  la  tierra”!  8 . 

3.  LA  PRACTICA 

La  vida  según  el  Espíritu  se  realiza  en  la  práctica  del 
amor.  Es  preciso  recordar  el  aspecto  más  tradicional  de  esta 
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teología.  La  vida  en  el  Espíritu  es  fundamentalmente  la  vi- 
da en  el  don  de  la  Sabiduría  que  se  da  en  la  caridad.  La  vida 
espiritual,  o la  práctica  de  la  liberación,  consiste  básicamen- 
te en  desarrollar  la  vida  teologal  en  la  fe,  en  el  amor  y en  la 
esperanza.  La  fuerza  de  los  dones  del  Espíritu  constituye  la 
modalidad  y la  ayuda  divinas  para  la  realización  histórica  de 
esta  práctica  de  amor,  a la  medida  de  la  misma  práctica  de 
Jesús.  La  vida  en  el  Espíritu  se  realiza,  entonces,  a la  luz 
de  las  bienaventuranzas  o en  el  espíritu  de  pobreza,  a tra- 
vés del  cual  los  discípulos  se  identifican  con  la  práctica  de 
Jesús,  el  Rey  Pobre,  del  cual  Zacarías  nos  ha  mostrado  to- 
das sus  dimensiones. 

Será  también  necesario  entender  los  dones  del  Espíri- 
tu Santo  no  de  un  modo  meramente  individualista.  La  me- 
moria de  los  pobres  ha  mostrado  que  el  Espíritu  se  da  al  su- 
jeto comunitario,  al  Hombre  Nuevo,  al  Templo  del  Espíri- 
tu. El  don  de  sabiduría  fortifica  el  amor  de  este  sujeto  por- 
tador del  futuro.  La  ciencia  del  Espíritu  es  el  discernimien- 
to de  los  acontecimientos  para  descubrir  dónde  está  el  futuro 
y cuáles  son  los  caminos  que  llevan  a él.  La  inteligencia  es 
el  don  de  la  verdad  que  libera:  es  la  superación  del  engaño, 
de  la  idolatría  y,  principalmente,  de  la  ideología.  El  don 
de  la  inteligencia  se  manifiesta  hoy  principalmente  en  la  ca- 
pacidad de  establecer  la  relación  de  verdad  entre  la  con- 
ciencia social  y la  realidad  social,  marcada  por  un  sistema  de 
muerte,  de  alienación  y de  desintegración  del  pueblo.  El  don 
de  consejo  fortifica  la  prudencia  política  en  la  búsqueda  de 
las  mediaciones,  de  las  acciones  y de  las  estrategias  para  el 
cambio.  Los  dones  de  fortaleza , piedad  y temor  de  Dios  son 
manifestaciones  concretas  de  una  comunidad  comprometida 
con  la  búsqueda  de  la  vida  y con  la  celebración  de  esta  vi- 
da, la  cual  llega  al  pueblo  como  don  que  el  mismo  Cristo 
hizo  de  su  Vida  cuando  se  entregó  a la  Cruz  a causa  de  su  lu- 
cha por  la  justicia  (cf  Mt  5,10-12;  Me  10,45). 


NOTAS 

1 Cf.  P.  Richard,  “A  Biblia  e a memoria  histórica  dos  pobres”,  en 
Cademos  do  Cedi,  No.  8,  setiembre  1981,  pp.  29-36.  - W.  Scho- 
ttroff,  “Gedenken”  im  Alten  Orient  und  im  Alten  Testament. 
Die  Wurzel  “zakar”  in  semitischen  Sprachkreis,  1964. 

2 Es  conocida  la  apreciación  de  Simone  Weil:  “El  verdadero  héroe, 
el  verdadero  asunto,  el  centro  de  la  Diada,  es  la  fuerza.  La  fuerza 
que  es  manejada  por  los  hombres,  la  fuerza  que  somete  a los  hom- 
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bres,  la  fuerza  mediante  la  cual  se  violenta  la  carne  de  los  hom- 
bres”. Cf.  E.  Bosi,  Simone  Weil,  ed.  Paz  e Terra,  1979,  p.  319. 

3 Cf.  Eneida,  846s. 

4 Paira  las  discusiones  acerca  de  los  detalles,  cf.  A.  Petitjean,  Les 
Oracles  du  proto-zacharie,  Etudes  Bibliques,  1969.  — F.  Buck, 
Zacarías , Bac,  1971,  pp.  433ss. 

5 Las  ocho  visiones  forman  un  conjunto  bien  construido  cuya  fina- 
lidad es  mostrar  todos  los  aspectos  de  la  acción  de  Dios  que  cul- 
mina con  la  efusión  del  Espíritu  y la  constitución  de  la  nueva  co- 
munidad portadora  del  futuro.  Cf.  F.  Buck,  Op.  cit.  p.  437. 

6 Cf.  R.  Tourmy  Op,  “Zacarías  9-11  e a Historia  de  Israel”  en 
Atualidades  bíblicas,  ed.  Vozes,  Petrópolis  1971,  pp.  331-349.  Es- 
te artículo  renueva  la  comprensión  de  Zacarías  9-11  y en  él  fun- 
damentamos nuestra  explicación.  - P.D.  Hanson  “Zecariah  9 
and  the  Recapitulation  of  an  Ancient  Ritual  Pattern”,  JBL, 
92  (1973),  pp.  37-59:  el  autor  piensa  que  el  conjunto  se  estructu- 
ra según  el  modelo  mítico  cananeo  y el  ritual  de  entronización  del 
rey.  Esta  perspectiva  puede  ayudar  a percibir  una  estructura  de 
símbolos,  pero,  según  nuestra  opinión,  es  preciso  continuar  man- 
teniendo la  referencia  histórica  de  los  oráculos. 

7 Cf.  IV.  Brueggetmnn,  the  prophetic  imagination,  Fortress  Press, 
Philadelphia  1978,  pp.  36ss. 

8 Cf.  R.  Tourmy,  Art.  Cit.,  p.  335. 

9 Cf.  Idem,  Ibid,  pp.  336ss:  Zc  9,  13ss  es  una  teología  de  la  historia 
y,  a través  de  las  alusiones  al  pasado,  el  autor  recuerda  la  teofanía 
liberadora  y la  victoria  del  pueblo  contra  los  enemigos  tradiciona- 
les (Egipto,  Edom,  Moab),  símbolos  de  las  fuerzas  que  amenazan 
la  vida  del  pueblo  de  Dios. 

10  Cf.  R.  Tournay  Op,  “Zacharie  XII-XIV  et  lliistoire  d’Israel”, 
RB,  81  (1974),  pp. 355-374. 

11  Zc  12-14  debe  ser  dividido  en  tres  partes.  Aquí  encontramos  tam- 
bién una  estructura  teológica  bien  articulada:  La  primera  parte, 
Zc  9,1-9,  describe  la  amenaza  contra  el  pueblo  de  Dios  por  los 
ataques  de  las  naciones,  según  los  arquetipos  de  Ez  38-39  o el 
asalto  de  Gog  y Magog;  la  segunda  parte,  Zc  12,10-13,7,  da  la 
estructura  básica  del  pensamiento:  la  efusión  del  Espíritu  purifi- 
cador  acontece  para  realizar  una  verdadera  resurrección;  la  ter- 
cera parte,  Zc  14,  anuncia  la  venida  del  Día  de  Yahveh,  su  realeza 
y la  transformación  y unificación  del  mundo,  simbolizada  por  la 
celebración  de  la  fiesta  de  los  Tabernáculos.  No  va  contra  el  he- 
cho de  que  Zc  14  haya  sido  compuesto  originalmente  como  una 
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unidad  literaria,  el  que  después  haya  sido  asumido  en  el  conjunto 
de  Zc  12-14. 

12  Cf . R.  Tournay , Art.  cit.,  pp.  372-373. 

13  Idem,  Ibid.,  pp.  363ss. 

14  Idem,  Ibid.,  pag.  372,  donde  el  autor  ofrece  explicaciones  esclare- 
cedoras  sobre  estos  oráculos  que,  a primera  vista,  son  tan  obscu- 
ros. La  alusión  a los  hechos  del  pasado,  la  supresión  de  los  reyes 
idólatras,  como  Acab,  y la  acción  de  Elias,  hacen  al  texto  más 
claro  y sugestivo. 

15  La  teología  de  la  Alianza  aquí  recordada,  se  refiere  principalmen- 
te a Oseas  2,  20-24  y Oseas  14,2ss  donde  Dios  fuente  de  Vida  es 
comparado  a un  árbol  de  cuya  savia  el  pueblo  participa. 

16  Cf.  J.  Comblin,  “La  Liturgie  de  la  Nouvelle  Jérusalém”,  Albo, 
Ser.  II,  Fase.  37,  =ETL,  29  (1953),  pp.  540. 

17  Ciertamente,  para  superar  una  simple  filosofía  de  la  acción  será 
necesario  reflexionar  sobre  la  vida  como  realidad  substantiva  y 
como  Operatio  que  la  manifiesta  — “vivere  viventibus  est  esse.” 
Esta  teología  de  la  vida  en  Santo  Tomás,  Suma  teológica  I, 
q.  18,  a.  2,  deberá  también  estar  en  la  base  de  una  reflexión  sobre 
la  vida  contemplativa  y activa.  Muchos  autores  en  América  Lati- 
na han  hablado  desde  una  perspectiva  poco  exacta  sobre  el  senti- 
do de  la  racionalidad  de  los  autores  medievales  y,  por  consiguien- 
te de  la  manera  cómo  entender  lo  que  dicen  sobre  la  vida  contem- 
plativa, cf.  Idem,  2-2,  q-180,  a.4  y q.182. 

18  Cf.  H.  Arendt,  on  revolution,  Penquin  Books,  1965:  Obra  funda- 
mental para  una  antropología  de  la  revolución  y de  la  práctica 
revolucionaria.  Coloca  en  evidencia  la  estructura  del  sujeto 
histórico,  la  Constitutio  libertatis  y el  Novus  ordo  saeculorum. 
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Pablo  Richard 


Espiritualidad  para  tiempos  de  revolución 

Teología  espiritual  a ¡a  luz  de  San  Pablo 


INTRODUCCION 

Definimos  la  espiritualidad  a partir  de  la  oposición 
muerte-vida,  y no  de  la  oposición  alma-cuerpo.  La  espiri- 
tualidad es  una  dimensión  fundamental  de  la  vida.  En  la 
espiritualidad  no  está  en  juego  la  “vida  del  alma”,  amena- 
zada por  su  “cuerpo”,  sino  la  vida  del  hombre,  amenazada 
por  la  muerte.  El  hombre  espiritual  no  es  el  hombre  que  bus- 
ca a Dios  dedicado  a las  cosas  del  alma,  sino  el  hombre  que 
busca  a Dios  en  la  construcción  de  la  vida.  La  espiritualidad 
es  la  experiencia  de  Dios  en  la  plenitud  de  la  vida.  Optamos 
así  por  una  espiritualidad  de  la  vida  o vida  según  el  Espíri- 
tu. Nuestra  espiritualidad  es  la  experiencia  de  fe  en  el  Dios 
Vivo,  que  nos  da  vida  y que  nos  libera  de  la  muerte.  La  expe- 
riencia del  Dios  de  la  vida,  no  es  la  experiencia  del  Dios  invisi- 
ble y abstracto,  sino  la  experiencia  del  Dios  trascendente, 
creador,  poderoso  y liberador  en  la  vida  histórica  de  los  hom- 
bres. 

La  espiritualidad  es  hoy  día  un  tema  central  en  la  Teo- 
logía de  la  Liberación,  a tal  punto,  que  yo  diría  que  nuestra 
Teología  es  fundamentalmente  una  Teología  Espiritual.  Pe- 
ro más  importante  todavía,  la  espiritualidad  es  la  vida  misma 
de  las  Comunidades  Eclesiales  de  Base  y su  experiencia  más 
fundamental.  La  espiritualidad  no  es  sólo  un  ejercicio  espiri- 
tual, sino  lo  que  nos  define  totalmente  y en  plenitud.  Así  lo 
recordaba  el  Congreso  de  Teólogos  del  Tercer  Mundo  (Sao 
Paulo  1980): 


87 


La  espiritualidad  no  es  sólo  un  momento  del  proceso  de  libera- 
ción de  los  pobres,  sino  la  mística  de  la  experiencia  de  Dios  en 
todo  este  proceso.  Significa  el  encuentro  con  el  Dios  vivo  de 
Jesucristo,  en  la  historia  colectiva  y en  la  vida  cotidiana  y perso- 
nal. La  oración  y el  compromiso  no  son  prácticas  alternativas, 
se  exigen  y refuerzan  mutuamente.  La  oración  no  es  una  evasión, 
sino  un  modo  fundamental  de  seguir  a Jesús,  que  nos  hace  siem- 
pre disponibles  para  el  encuentro  con  el  Padre  y para  las  exigen- 
cias de  la  misión.  (No.  56) 

En  las  páginas  siguientes  partiremos  de  dos  textos  de 
San  Pablo,  que  son  verdaderos  tratados  de  espiritualidad: 
Rom  8,1-17  y 1 Cor  15,  35-58.  A partir  de  ahí  reflexiona- 
remos sobre  la  espiritualidad  como  Vida  según  el  Espíritu 
y la  espiritualidad  de  la  Resurrección,  que  es  la  del  cuerpo 
liberado  de  la  muerte  o cuerpo  espiritual.  Terminamos  con 
una  reflexión  sobre  la  experiencia  espiritual  en  el  compromi- 
so político  y lo  que  el  mismo  Juan  Pablo  II  llama  espirituali- 
dad del  trabajo. 

1.  LA  VIDA  SEGUN  EL  ESPIRITU:  ROMANOS  8, 1-17 

En  la  carta  de  San  Pablo  a los  Romanos,  Capítulo  8, 
1-17,  tenemos  un  pequeño  tratado,  casi  completo,  de  espiri- 
tualidad. Lo  primero  que  aquí  llama  la  atención  es  la  doble 
oposición  de  términos,  sobre  los  cuales  está  construida  toda 
esta  sección:  carne-espíritu  y muerte-vida.  El  término  espí- 
ritu (en  griego:  pneuma)  aparece  aquí  16  veces;  el  término 
carne  (en  griego:  sarx)  13  veces.  Diferentes  palabras,  cuyas 
raíces  traducen  la  idea  muerte  y vida,  suman  15  veces.  En  es- 
ta sección  el  concepto  carne  se  refiere  a la  tendencia  de  todo 
el  hombre  a la  muerte.  El  espíritu  es  la  tendencia  de  todo 
el  hombre  a la  vida: 

la  carne  tiende  a la  muerte; 

el  espíritu,  en  cambio,  a la  vida  y a la  paz.  (Rom  8,6) 

El  hombre,  por  lo  tanto,  aparece  dividido  entre  estas  dos 
tendencias  antagónicas.  Una  es  la  carne  que  lo  lleva  a la  muer- 
te. Otra  es  el  espíritu  que  lo  lleva  a la  vida.  Cada  tendencia 
(en  griego:  frónema ) compromete  al  hombre  todo  entero. 

Todas  estas  indicaciones  nos  permiten  descubrir  la 
siguiente  estructura  interna  de  esta  sección: 

carne muerte 

espíritu vida 
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Una  falsificación  muy  difundida  del  pensamiento  de  San 
Pablo,  ha  sido  aquella  de  identificar  carne  con  cuerpo  y espí- 
ritu con  alma.  En  San  Pablo,  por  el  contrario,  el  antagonismo 
carne-espíritu  atraviesa  tanto  el  alma  como  el  cuerpo  del 
hombre.  Todo  el  hombre,  cuerpo  y alma,  puede  estar  orienta- 
do hacia  la  muerte  o hacia  la  vida.  Carne-espíritu  son  dos  ten- 
dencias del  hombre  total.  El  hombre  carnal  es  el  hombre 
orientado,  en  su  cuerpo  y en  su  alma,  a la  muerte;  el  hombre 
espiritual  es  el  hombre  orientado  en  todo  su  ser,  cuerpo  y al- 
ma, hacia  la  vida.  El  hombre  espiritual  es  el  hombre  vivo,  li- 
berado de  la  muerte.  La  espiritualidad  no  es  así  la  vida  del 
alma,  liberada  del  cuerpo,  sino  la  vida  del  hombre  liberado 
de  la  muerte.  La  salvación  es  el  rescate  de  la  vida,  contra  el 
poder  de  la  muerte.  No  es  el  rescate  del  alma,  contra  el  poder 
del  cuerpo.  La  espiritualidad,  correspondiente  al  concepto 
paulino  de  salvación,  se  juega  totalmente  en  términos  de  vida 
y muerte  del  hombre  corpóreo.  Así  describe  Pablo  la  salva- 
ción, que  es  el  marco  dentro  del  cual  se  define  la  “vida  se- 
gún el  Espíritu”  o espiritualidad: 

Ahora  no  pesa  condena  alguna  sobre  los  del  Mesías  Jesús,  pues, 
mediante  el  Mesías  Jesús,  el  régimen  del  Espíritu  de  la  vida 
te  ha  liberado  del  régimen  del  pecado  y de  la  muerte.  (8,1-2) 

Si  el  Espíritu  del  que  resucitó  a Jesús  de  la  muerte  habita  en 
Uds.,  el  mismo  que  resucitó  al  Mesías  dará  vida  también  a sus 
cuerpos  mortales,  por  medio  de  este  Espíritu  suyo  que  habita 
en  ustedes.  (8, 11) 

El  pecado  es  la  fuerza  de  la  carne,  es  decir,  es  la  fuerza 
que  orienta  al  hombre  hacia  la  muerte.  Pecado-carne-muerte 
son  términos  que  designan  un  solo  proceso.  “El  pecado  reina 
dando  muerte”  (Rom  5,21).  “El  pecado  paga  con  muerte” 
(Rom  6,23).  “Uds.  están  muertos  por  sus  culpas  y pecados” 
(Ef  2,1).  “El  aguijón  de  la  muerte  es  el  pecado”  (I  Cor 
15,56).  Se  trata  aquí  de  la  muerte  total,  del  hombre  en  cuer- 
po y alma.  El  pecado  se  define  por  esa  muerte.  Todo  lo  que 
mata  es  pecado  y sólo  es  pecado  aquello  que  mata,  tanto  el 
cuerpo  como  el  alma. 

La  ley  no  salva  del  pecado,  por  el  contrario,  la  ley  da 
vida  al  pecado:  “la  fuerza  del  pecado  es  la  ley”  (1  Cor  15,56). 
A la  ley  debemos  esa  fecundidad  de  muerte  que  se  activa  en 
nuestro  cuerpo  (cf  Rom  7,5).  “.  . . la  función  de  la  ley  es 
dar  conciencia  del  pecado”  (Rom  3,20).  La  ley  da  con- 
ciencia del  pecado,  pero  qo  nos  salva  del  pecado,  pues.  . . 
“la  ley  no  trae  sino  reprobación”  (Rom  4,15).  Con  la  ley  el 
pecado  se  multiplica  (cf  Rom  5,20). 
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Hay  una  conexión  esencial  entre:  ley-pecado-carne- 
muerte.  La  ley  da  fuerza  al  pecado , el  pecado  da  vida  a la 
carne,  la  cual  es  tendencia  del  hombre  hacia  la  muerte. 
Tenemos  aquí  una  ética  de  la  muerte,  que  es  radicalmen- 
te antagónica  a la  vida  según  el  Espíritu.  Es  la  definición 
negativa  de  la  espiritualidad;  lo  que  ella  no  es.  El  espíritu 
nos  libera  de  este  régimen  del  pecado  y de  la  muerte.  En  la 
vida  según  el  Espíritu  no  hay  pecado,  ni  hay  carne,  ni  hay 
muerte.  La  espiritualidad  nos  sitúa  fuera  del  ámbito  de  la 
ley.  La  espiritualidad  es  una  experiencia  de  fe;  no  se  consi- 
gue por  la  observancia  de  la  ley.  La  espiritualidad  es  ese 
“régimen  del  Espíritu  de  vida”  (Rom  8,2).  El  espíritu  es  an- 
tagónico al  pecado  y a la  carne,  pues  es  fuerza  de  vida  y no 
fuerza  de  muerte.  En  la  espiritualidad  “ya  no  procedemos 
dirigidos  por  la  carne,  sino  por  el  Espíritu”  (Rom  8,4).  La 
espiritualidad  es  la  vida  según  el  Espíritu,  es  decir,  la  orienta- 
ción total  del  hombre  hacia  la  vida.  Se  opone  a la  vida  según 
la  carne,  es  decir,  la  orientación  total  del  hombre  hacia  la 
muerte:  “si  Uds.  viven  según  la  carne,  irán  a la  muerte.  En 
cambio,  si  matan  por  el  Espíritu  las  obras  de  la  carne,  vivi- 
rán” (Rom  8,13). 

Podemos  resumir  lo  dicho  en  el  esquema  siguiente: 

Por  la  ley  se  fortalece  el  pecado,  la  vida  según  la  carne, 
que  lleva  a la  muerte. 

Por  la  fe  se  fortalece  la  espiritualidad,  la  vida  según  el 
espíritu,  que  lleva  a la  vida. 

En  los  párrafos  anteriores  hemos  destacado  la  dimensión 
antropológica  y ética  de  la  espiritualidad.  Los  términos  peca- 
do-carne-muerte y aquellos  de  espíritu-vida,  nos  han  dado  el 
marco  categorial  dentro  del  cual  se  define  la  espiritualidad. 
Ahora  quisiéramos  profundizar  en  las  raíces  y consecuencias 
teológicas  de  la  espiritualidad,  especialmente  en  Romanos 
8,  1-17.  En  primer  lugar  la  espiritualidad  o vida  según  el  Es- 
píritu es  obra  de  Dios.  La  vida  según  el  Espíritu  es  obra  de 
Dios  mediante  el  Mesías  Jesús: 

Lo  que  era  imposible  a la  ley,  reducida  a la  impotencia  por  la 
carne,  lo  ha  hecho  Dios:  envió  a su  propio  hijo  en  la  condición 
de  la  carne  del  pecado,  y referente  al  pecado,  condenó  el  pecado 
en  la  carne.  Así,  la  exigencia  contenida  en  la  ley  puede  realizarse 
en  nosotros  que  ya  no  caminamos  según  la  carne,  sino  según 
el  espíritu.  (Rom  8,3-4) 

La  traducción  del  texto  citado  es  lo  más  literal  posible, 
para  que  aparezca  claramente  la  obra  de  Dios,  mediante  el 
Mesías,  referente  a la  superación  del  pecado  y la  carne,  para 
que  podamos  vivir  según  el  espíritu.  Igualmente  en  Rom 


90 


8,9  está  claro  que  nuestra  liberación  de  la  carne  y la  posibili- 
dad de  vivir  según  el  Espíritu,  se  debe  a que  “el  Espíritu  de 
Dios  habita  en  Uds.”.  El  Espíritu  no  sólo  nos  libera  ahora  de 
la  tendencia  a la  muerte  (la  carne),  sino  que  también  nos 
liberará  de  la  muerte  misma.  La  plenitud  de  la  espiritualidad 
o vida  según  el  Espíritu  se  da  así  en  la  Resurrección: 

Si  el  Espíritu  del  que  resucitó  a Jesús  de  la  muerte  habita  en 
Uds.,  el  mismo  que  resucitó  al  Mesías  dará  vida  también  a sus 
cuerpos  mortales,  por  medio  de  este  Espíritu  suyo  que  habita 
en  ustedes.  (Rom  8,11) 

El  cristiano  es  justamente  el  que  tiene  el  Espíritu  de 
Cristo: 

Y si  alguno  no  tiene  el  Espíritu  de  Cristo,  ése  no  es  cristiano 
(Rom  8,9) 

La  espiritualidad  define  así  al  cristiano.  El  hombre  espi- 
ritual es  aquel  que  tiene  el  Espíritu  de  Cristo.  Tener  el  “Es- 
píritu de  Cristo”  no  es  algo  puramente  ético  o imitacional. 
Se  trata  de  tener  el  Espíritu  que  vence  el  pecado,  la  carne  y 
la  muerte,  '■  que  nos  conduce  hacia  la  vida  total,  incluso 
más  allá  de  ia  muerte.  La  espiritualidad  es  tener  ese  Espíri- 
tu de  Cristo. 

La  espiritualidad,  como  Vida  según  el  Espíritu,  genera 
en  nosotros  una  Vida,  que  cambia  radicalmente  nuestra  re- 
lación con  Dios: 

No  recibieron  un  espíritu  que  los  haga  esclavos  y los  vuelva 
al  temor;  recibieron  un  Espíritu  que  los  hace  hijos  y que  nos  per- 
mite gritar:  ¡Abba!  ¡Padre!  Ese  mismo  Espíritu  le  asegura  a nues- 
tro espíritu  que  somos  hijos  de  Dios.  (Rom  8,15-16) 

La  espiritualidad  encuentra  así  su  centro:  la  experien- 
cia de  Dios.  Pero  esa  experiencia  no  se  da  en  el  vacío,  sino 
en  la  experiencia  de  la  vida,  y de  la  plenitud  de  la  vida  en  la 
Resurrección.  Es  la  espiritualidad  de  la  vida  o vida  según  el 
Espíritu  lo  que  nos  capacita  para  vivir  en  plenitud  ese  don  de 
Dios  que  es  su  presencia  en  medio  de  nosotros.  En  el  régimen 
del  pecado  y de  la  muerte,  no  es  posible  esa  experiencia  de 
Dios.  El  Espíritu,  al  liberarnos  de  la  muerte,  nos  da  la  vida 
que  nos  permite  encontrarnos  con  Dios  como  nuestro  Padre, 
y que  nos  da  acceso  a la  oración  de  los  hijos  de  Dios.  La  espi- 
ritualidad que  se  inició  como  obra  de  Dios  mediante  el 
Mesías  Jesús  ( Rom  8 , 1-4),  y qué  nosotros  vivimos  como  ple- 
nitud de  vida,  tanto  en  el  cuerpo  como  en  el  alma  (Rom 
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8,5-14),  encuentra  su  razón  de  ser  y su  centro  en  el  reconoci- 
miento de  Dios  como  Padre  (Rom  8,15-17).  Así  concluimos 
nuestra  reflexión  sobre  ese  tratado  de  Espiritualidad  que  es 
Romanos  8,1-17. 

2.  LA  ESPIRITUALIDAD  DEL  CUERPO  LIBERADO: 

I CORINTIOS  15,35-58 

Un  concepto  importante  para  entender  la  espiritualidad 
en  San  Pablo  es  el  concepto  de  cuerpo  (en  griego:  soma).  En 
el  vocabulario  del  Nuevo  Testamento,  que  va  como  apén- 
dice de  la  Nueva  Biblia  Española,  se  dice  referente  al  cuerpo: 
“ soma  no  designa  una  parte  del  hombre,  sino  el  hombre  ente- 
ro en  cuanto  tiene  una  existencia  corporal  que  lo  integra  en 
el  mundo  físico  y lo  hace  capaz  de  interacción  y comunica- 
ción: el  hombre  en  cuanto  capaz  de  relación.  . . No  hay  exis- 
tencia humana  sin  soma  (cuerpo),  aun  después  de  la  muerte 
(I  Cor  15,35-44)”.  Esta  definición  fundamental,  tiene  tam- 
bién matices.  Cuerpo  subraya  en  ciertos  pasajes  la  dimen- 
sión corporal  física  del  hombre  (por  ej.  1 Cor  6,13-20).  Pue- 
de designar  también  su  personalidad,  su  “yo”  (por  ej.  1 Cor 
9,27)  o .también  la  persona  en  cuanto  activa,  su  “existen- 
cia” (Rom  12,1).  El  término  cuerpo  designa  también  al  hom- 
bre en  sus  manifestaciones  vitales,  lo  que  incluye  también 
las  que  hoy  llamamos  “espirituales”.  En  el  Antiguo  Testa- 
mento hay  un  gran  aprecio  por  el  cuerpo.  El  cuerpo  es  el  su- 
jeto y la  personalidad  del  hombre,  elemento  esencial  en  su 
definición  como  imagen  de  Dios.  Completamente  ajeno  al 
pensamiento  bíblico  es  aquella  concepción  de  cuerpo  como 
“zona  de  pecado”  o “tentación  para  el  alma”. 

Si  no  entendemos  correctamente  el  concepto  de  cuerpo, 
podemos  deformar  radicalmente  la  doctrina  de  la  Resurrec- 
ción y vaciar  así  de  todo  contenido  nuestra  fe  y espiritua- 
lidad. La  “ corporeidad ” en  la  teología  de  San  Pablo  es  fun- 
damental para  entender  la  “ espiritualidad ” de  la  Resurrec- 
ción. 

En  los  evangelios  hay  una  insistencia  especial  en  la  cor- 
poreidad material  de  Jesús  resucitado: 

Miren  mis  manos  y mis  pies:  soy  yo  en  persona.  Tóquenme,  mi- 
ren, un  fantasma  no  tiene  carne  ni  huesos,  como  ven  que  yo  ten- 
go. . . le  ofrecieron  un  trozo  de  pescado  asado;  él  lo  tomó  y co- 
mió delante  de  ellos.  . . (Le  24,36-43) 

En  Hechos  1,4  y 10,41  se  insiste  en  que  Jesús  resucitado 
come  con  sus  discípulos.  Lo  mismo  en  Jn  21,9-15.  Jesús  defi- 
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ne  su  identidad  en  términos  corporales:  Jn  20,24-28.  El  cuer- 
po de  Jesús  no  experimenta  la  corrupción  de  la  muerte:  He- 
chos 2,31  y 13,37.  La  insistencia  en  el  sepulcro  vacío  des- 
pués de  la  Resurrección,  prueba  igualmente  la  corporeidad 
de  Cristo  resucitado:  Cristo  resucita  en  su  propio  cuerpo. 

La  Resurrección  ciertamente  no  es  un  simple  volver  a la 
vida.  Los  evangelistas  insisten  en  la  corporeidad  material  del 
cuerpo  de  Cristo  resucitado,  pero  también  insisten  en  su 
transformación  o glorificación.  Jesús  se  aparece  “en  otra  for- 
ma” (Me  16,12.  cf  también  Jn  20,19,26),  y sólo  es  reconoci- 
do mediante  un  signo  (Le  24,30-31)  o una  palabra  (Jn  20, 
11-16).  Pero  esta  transformación  del  cuerpo  de  Cristo  resuci- 
tado, no  excluye  su  carácter  corpóreo  y material.  Cristo  es 
glorificado  en  su  propio  cuerpo  material  y no  más  allá  o fue- 
ra de  él. 

La  Resurrección  de  todos  los  hombres  y de  la  creación 
entera,  sigue  el  mismo  modelo  de  la  Resurrección  de  Cris- 
to. La  glorificación  del  hombre  y de  la  creación  no  suprime 
su  corporeidad.  La  Resurrección  no  sustituye  el  cuerpo,  sino 
por  el  contrario  “da  vida  a nuestros  cuerpos  mortales”  (Rom 
8,11);  será  el  “rescate  de  nuestro  cuerpo”  (Rom  8,23);  tam- 
bién la  creación  entera  será  “liberada  de  la  servidumbre  de  la 
corrupción”.  Por  eso  “esperamos, según  nos  lo  tiene  prome- 
tido, nuevos  cielos  y nueva  tierra,  en  los  que  habite  la  justi- 
cia” (2  Pe  3,13;  cf  Apoc  21,1).  “Jesucristo  transfigurará  es- 
te cuerpo  miserable  nuestro,  en  un  cuerpo  glorioso  como  el 
suyo,  en  virtud  del  poder  que  tiene  de  someter  a sí  todas  las 
cosas”  (Flp  3,21). 

En  la  Resurrección,  por  lo  tanto,  no  hay  un  aniquila- 
miento del  cuerpo,  sino  un  aniquilamiento  de  la  muerte  en  el 
cuerpo.  El  cuerpo  resucitado  es  un  cuerpo  liberado  definiti- 
vamente de  la  muerte.  Es  un  cuerpo  que  no  muere.  La  santi- 
dad del  cuerpo  está  en  su  plenitud  de  vida,  vida  gloriosa  que 
nunca  muere.  Aquí  tenemos  el  fundamento  de  una  espiri- 
tualidad auténticamente  cristiana,  radicalmente  antagónica 
a una  espiritualidad  abstracta  e incorpórea. 

A la  luz  de  todo  ese  contexto  neotestamentario,  quere- 
mos ahora  detenernos  un  poco  en  1 Cor  capítulo  15.  Aquí 
tenemos  el  fundamento  consistente  y fecundo  para  una  espi- 
ritualidad. El  fundamento  de  la  espiritualidad  es  la  Resurrec- 
ción. Una  espiritualidad  de  la  vida,  una  espiritualidad  libera- 
dora, necesariamente  tiene  que  estar  sólidamente  fundada  en 
la  fe  y esperanza  de  la  Resurrección.  De  lo  contrario  existe 
siempre  el  peligro  de  caer  en  formas  gnósticas,  espiritualis- 
tas, iluministas  de  espiritualidad. 

En  1 Cor  15,35-58  San  Pablo  se  refiere  al  cuerpo  resuci- 
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tado,  que  era  el  gran  problema  para  el  espíritu  griego  de  la 
época.  Pero  esta  doctrina  sobre  el  cuerpo,  Pablo  busca 
fundarla  en  la  tradición  sobre  la  Resurrección  de  Cristo: 
w 1-11,  y sobre  la  esperanza  de  la  Resurrección  de  todos: 
w 12-34.  La  Resurrección  es  ante  todo  una  victoria  sóbrela 
muerte,  una  destrucción  y aniquilamiento  de  la  muerte.  El 
cuerpo  resucitado  es,  por  lo  tanto,  el  cuerpo  incorruptible, 
el  cuerpo  transformado  que  ya  no  muere: 

Los  muertos  resucitarán  incorruptibles  y nosotros  seremos  trans- 
formados; porque  este  cuerpo  corruptible  tiene  que  vestirse  de 
incorrupción  y este  cuerpo  mortal  tiene  que  vestirse  de  inmorta- 
lidad. Entonces,  cuando  este  cuerpo  corruptible  se  vista  de  in- 
corrupción y este  cuerpo  mortal  de  inmortalidad,  se  cumplirá 
lo  que  está  escrito:  Se  aniquiló  la  muerte  para  siempre.  Muerte 
¿dónde  está  tu  victoria?  ¿Dónde  está,  muerte,  tu  aguijón?  El 
aguijón  de  la  muerte  es  el  pecado,  y la  fuerza  del  pecado,  la  ley. 
Demos  gracias  a Dios  que  nos  da  esta  victoria  por  medio  de  nues- 
tro Señor,  Jesús,  el  Mesías.  (1  Cor  15,52-57) 

La  cita  es  un  poco  larga,  pero  no  la  ahorramos  pues  aquí 
está  el  fundamento  de  la  espiritualidad.  Para  profundizar  en 
este  fundamento,  veamos  cómo  Pablo  entiende  la  transfor- 
mación del  cuerpo  en  la  Resurrección.  Primero  Pablo  usa  la 
imagen  de  la  semilla:  el  paso  del  cuerpo  mortal  al  cuerpo  glo- 
rioso es  como  el  paso  de  la  semilla  al  árbol  que  de  ella  brota. 
Hay  una  transformación  a través  de  la  muerte  de  la  semilla, 
pero  hay  continuidad  en  la  corporeidad  material,  aunque 
el  árbol  sea  otra  cosa  que  la  semilla  (1  Cor  15,35-38).  Des- 
pués utiliza  la  analogía  de  los  diversos  tipos  de  corporeidad, 
para  poder  así  acercarse  a lo  que  sería  una  transformación 
de  la  corporeidad  humana  en  la  Resurrección  (1  Cor  15, 
39-41).  Por  último  dice: 

Se  siembra  lo  corruptible,  resucita  incorruptible; 
se  siembra  lo  miserable,  resucita  glorioso; 
se  siembra  lo  débil,  resucita  fuerte; 

se  siembra  un  cuerpo  animal,  resucita  cuerpo  espiritual.  (1  Cor 
15,42-44) 

La  última  frase  es  fundamental.  Cuerpo  animal  en  grie- 
go es  “soma  psyjikon"  y cuerpo  espiritual  es  “ soma  pneuma- 
tikon".  El  cuerpo  antes  de  la  Resurrección  tiene  un  principio 
vital,  que  en  hebreo  se  designa  como  “ nefes ” y en  griego  co- 
mo “ psyje ”.  Ese  principio  vital  es  lo  que  da  “aliento”,  “vi- 
da” y “existencia”  al  cuerpo.  Ahora  bien,  en  la  Resurrec- 
ción, ese  principio  vital,  ese  “nefes”  o “ psyje ”,  es  sustitui- 
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do  por  el  Espíritu.  El  cuerpo  resucitado  es  un  cuerpo , cuyo 
aliento,  cuya  vitalidad,  cuyo  principio  vital  es  el  mismo  Es- 
píritu Santo.  Es  el  Espíritu  Santo  el  que  da  vida  y existencia 
al  cuerpo.  Es  ese  nuevo  principio  vital  el  que  hace  al  cuerpo 
incorruptible,  glorioso  y fuerte.  El  hombre  no  deja  de  ser 
cuerpo,  es  decir,  no  deja  de  ser  sujeto  y persona,  materiali- 
zada en  una  existencia  corporal,  capaz  de  relación,  interac- 
ción y comunicación  con  otros  cuerpos  y con  la  naturaleza 
(véase  más  arriba  la  definición  que  dimos  de  cuerpo).  Pero 
ahora  el  principio  vital  del  cuerpo  resucitado  es  el  Espíritu 
Santo,  y por  eso  el  cuerpo  es  ahora  cuerpo  espiritual.  El  cuer- 
po sigue  siendo  cuerpo,  de  lo  contrario  habría  destruc- 
ción del  hombre  como  sujeto  y como  persona,  pero  ahora  es 
un  cuerpo  que  no  muere,  un  cuerpo  incorruptible,  glorioso  y 
fuerte.  Lo  que  ha  sido  sustituido  no  es  el  cuerpo,  sino  su 
“ nefes ”,  su  ilpsyje",  su  “principio  vital”,  su  “aliento”.  Lo 
propio  del  cuerpo  “psyjiko”  es  la  muerte,  y de  ahí  su  corrup- 
tibilidad y su  debilidad.  El  cuerpo  antes  de  la  Resurrección 
vive  en  la  condición  de  carne,  es  decir,  con  una  tendencia  ha- 
cia la  muerte.  La  Resurrección  no  significa,  por  lo  tanto,  la 
muerte  del  cuerpo,  sino  la  muerte  de  esta  tendencia  hacia  la 
muerte,  lo  que  implica  la  sustitución  de  su  aliento  “ psyjiko  ”, 
corruptible  y débil.  En  la  Resurrección  el  hombre  recibe  el 
Espíritu  Santo  como  nuevo  aliento,  como  nueva  vida  y exis- 
tencia, lo  que  le  permite  aniquilar  para  siempre  la  muerte  en 
su  propio  cuerpo. 

Esta  sustitución  de  la  vitalidad  corruptible  del  cuerpo 
por  el  Espíritu  Santo,  que  lo  transforma  en  cuerpo  espiritual, 
se  da  en  forma  plena  en  la  Resurrección,  pero  puede  ser  ya 
anticipado  por  la  fe.  La  espiritualidad  es  justamente  esa  anti- 
cipación, esa  “vida  según  el  Espíritu”  ya  “vivida”  antes  de  la 
muerte.  La  espiritualidad  es  adelantar  en  la  fe  la  Resurrec- 
ción, es  decir,  la  animación  del  cuerpo  por  la  vitalidad  inmor- 
tal del  Espíritu  Santo.  Esta  irrupción  del  Espíritu  en  el  cre- 
yente, que  lo  transforma  en  cuerpo  espiritual,  liberado  ya  de 
la  muerte,  es  la  “vida  según  el  Espíritu”. 

Esta  vida  es  obra  del  amor  de  Dios  y sólo  puede  vivirse 
en  la  fe  y la  esperanza: 

Estamos  orgullosos  de  las  dificultades,  sabiendo  que  la  dificultad 
produce  firmeza,  la  firmeza  calidad,  la  calidad  esperanza;  y esa 
esperanza  no  defrauda,  porque  el  amor  de  Dios  ha  sido  derramado 
en  nuestros  corazones  por  el  Espíritu  Santo  que  nos  ha  sido  da- 
do. (Rom  5,3-5) 

El  Espíritu  Santo  ha  sido  dado  como  garantía  de  esa 
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transformación  del  cuerpo.  Esa  garantía  es  lo  que  anima  des- 
de ya  nuestro  cuerpo  mortal,  en  la  fe  y la  esperanza: 

...  Lo  mortal  quedará  absorbido  por  la  vida.  Quien  nos  preparó 
concretamente . para  eso  fue  Dios,  y como  garantía  nos  dio  el 
Espíritu.  (2  Cor  5,4-5) 

Y el  que  nos  mantiene  firmes  -í  mí  y a ustedes— en  la  adhesión 
al  Mesías  es  Dios  que  nos  ungió;  él  también  nos  marcó  con  su 
sello  y nos  dio  dentro  el  Espíritu  como  garantía.  (2  Cor  1,21-22) 

No  es  el  cumplimiento  de  la  ley,  sino  el  escuchar  con  fe, 
lo  que  nos  permite  recibir  desde  ya  el  Espíritu:  Gal  3,2  (cf 
Gal  3,5.14).  “La  anhelada  rehabilitación  (resurrección)  la 
esperamos  de  la  fe  por  la  acción  del  Espíritu”  (Gal  5,5). 

Es  esta  espiritualidad  de  la  Resurrección,  del  cuerpo 
santo  liberado  de  la  muerte  que  el  creyente  anticipa  por  la  ac- 
ción del  Espíritu,  lo  que  permite  el  encuentro  con  Dios. 
Esta  experiencia  continua  de  Dios  en  el  cuerpo  animado 
por  el  Espíritu,  es  lo  que  Pablo  expresa  con  la  imagen  del 
cuerpo  como  templo: 

¿Han  olvidado  que  son  templo  de  Dios  y que  el  Espíritu  de  Dios 
habita  en  Uds.?  Si  uno  destruye  el  templo  de  Dios,  Dios  lo  des- 
truirá a él,  porque  el  templo  de  Dios  es  santo  y ese  templo  son 
ustedes  (1  Cor  3,16-17). 

Saben  muy  bien  que  su  cuerpo  es  templo  del  Espíritu  Santo, 
que  está  en  Uds.  porque  Dios  se  lo  ha  dado. . . glorifiquen  pues  a 
Dios  con  su  cuerpo  (1  Cor  6,19-20;  cf  Ef  2,22). 

El  cuerpo  liberado,  transformado  por  la  acción  del  Espí- 
ritu, es  lo  que  nos  permite  tener  una  vida  de  hijos  de  Dios  y 
llamar  Padre  a Dios: 

La  prueba  de  que  ustedes  son  hijos,  es  que  Dios  envió  a nuestros 
corazones  el  Espíritu  de  su  Hijo,  que  grita:  ¡Abba,  Padre!  (Gal 
4,6;  cf  Rom  8,15). 

Hay  por  lo  tanto  una  relación  intrínseca  y esencial  entre 
la  vida  según  el  Espíritu  y la  experiencia  de  Dios.  La  trans- 
formación del  cuerpo  por  la  acción  del  Espíritu,  la  superación 
de  la  muerte  por  la  Resurrección  y la  anticipación  de  todo 
esto  por  la  fe  y la  esperanza  es  la  única  espiritualidad  que  nos 
permite  buscar  y encontrar  el  Dios  vivo  de  Jesucristo.  La  des- 
trucción del  cuerpo,  la  orientación  del  cuerpo  hacia  la  muer- 
te, es  la  destrucción  de  toda  espiritualidad  y,  en  consecuen- 
cia, la  destrucción  de  toda  posibilidad  de  encuentro  con 
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Dios.  La  vida  según  el  Espíritu  y la  experiencia  de  Dios  se 
juega  en  la  muerte  o vida  del  cuerpo.  Esta  es  la  Teología 
Espiritual  de  la  Resurrección. 

3.  EXPERIENCIA  DE  DIOS  Y SENTIDO  ESPIRITUAL 
DE  LA  VIDA  CORPORAL 

La  espiritualidad  cristiana  ha  sabido  siempre  descubrir 
la  relación  profunda  entre  el  sentido  de  la  vida  y el  sentido 
de  Dios.  La  espiritualidad  ha  sido  siempre  una  experiencia 
donde  el  misterio  de  la  vida  y el  misterio  de  Dios  son  vividos 
en  una  sola  dimensión,  a la  vez  profundamente  mística  y 
humana.  Los  grandes  místicos  de  la  historia  han  sobresalido 
por  su  profundo  sentido  humano  de  la  vida;  piénsese  por 
ejemplo  en  un  Francisco  de  Asís  o en  una  Teresa  de  Avila. 
El  Dios  del  hombre  espiritual,  siempre  ha  sido  el  Dios  Vivo 
o Dios  de  la  Vida.  Esto  es  lo  que  encontramos  también  en  la 
fórmula  mística  de  San  Irineo:  “ Gloria  dei  vivens  homo , 
vita  autem  hominis  visio  dei ” (La  gloria  de  Dios  es  el  hom- 
bre vivo  y la  vida  del  hombre,  la  visión  de  Dios).  Aquí  la 
“gloria  de  Dios”  no  es  su  culto  externo,  sino  su  misma  exis- 
tencia, lo  que  Dios  en  sí  mismo  es  (en  hebreo  el  término 
“gloria”  -kabod-  designa  el  “peso”,  es  decir,  la  esencia 
íntima).  Lo  que  Dios  es  y lo  que  Dios  nos  comunica  se  reve- 
la en  la  vida  corporal  y espiritual  del  hombre;  a su  vez,  el 
hombre  realiza  plenamente  su  propia  humanidad  en  el 
encuentro  con  Dios. 

Mucho  se  ha  dicho,  y hay  que  insistir  en  ello,  que 
la  experiencia  original  y originante  de  la  Teología  de  la 
Liberación  ha  sido  una  experiencia  espiritual.  Así  lo  re- 
cuerda el  IV  Congreso  de  Teólogos  del  Tercer  Mundo  (Sao 
Paulo,  1980): 

Debemos  vitalizar,  y aun  a veces  recuperar,  la  espiritualidad 
cristiana  como  la  experiencia  original  que  lanza  a los  cristia- 
nos y a las  comunidades  populares  al  compromiso  evangeliza- 
dor  y político  y a la  reflexión  teológica  (No.  55). 

En  el  surgimiento  de  la  Teología  de  la  Liberación  cier- 
tamente hay  una  práctica  política:  un  compromiso  solidario 
con  el  pobre  y una  lucha  inclaudicable  por  la  justicia.  Muchos 
militantes  cristianos  nos  insertamos  en  forma  política,  orgá- 
nica y teórica  en  el  movimiento  popular  y sus  organizacio- 
nes políticas.  Pero  lo  que  hizo  surgir  la  Teología  de  la  Libe- 
ración no  fue  mecánica  ni  espontáneamente  esa  práctica 
política,  sino  la  nueva  experiencia  de  Dios  que  hicimos  en 
esa  práctica  política.  En  la  radicalización  política  de  los  cris- 
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tianos  se  generó  así  simultáneamente  un  fuerte  movimiento 
espiritual.  Vivimos  un  redescubrimiento  de  Dios,  desde  la 
perspectiva  del  pobre,  iluminados  por  lo  que  la  Biblia  nos  de- 
cía de  Dios  en  el  Exodo,  en  los  Profetas,  en  los  Salmos  y en 
Jesucristo. 

La  experiencia  espiritual  en  el  compromiso  político, 
no  se  dio  sin  crisis  y serios  conflictos.  La  praxis  política 
tiene  una  tremenda  densidad  crítica,  anti-idolátrica  y anti- 
fetichista, que  provoca  crisis  de  fe.  Para  algunos,  quizás  por 
falta  de  un  suficiente  acompañamiento  eclesial,  esta  crisis 
terminó  en  ateísmo.  Para  otros,  en  la  medida  que  hubo  un 
cierto  acompañamiento  eclesial  que  permitió  resistir  toda 
clase  de  sospechas  y condenas,  la  fuerza  teórico-crítica  de  la 
praxis  provocó  una  crisis  de  fe  que  posibilitó  una  conver- 
sión y una  profunda  renovación  espiritual.  Llegamos  a ser 
“ateos”  de  ese  “Dios”  abstracto  y universal,  que  el  sistema 
transforma  en  un  “Dios  necesario”.  Simultáneamente,  descu- 
brimos el  Dios  trascendente  que  se  revela  en  el  misterio  del 
pobre  y su  historia  de  liberación.  El  Dios  que  nos  presenta  la 
Biblia,  lo  empezamos  a descubrir  en  el  Exodo  y en  la  Pascua 
latinoamericana:  en  el  paso  de  un  sistema  inhumano  a formas 
más  justas  y solidarias  de  sociedad.  La  vivencia  trascenden- 
te y gratuita  de  Dios  en  la  práctica  política  de  liberación,  sig- 
nificó a su  vez  una  constante  radicalización  del  compromiso  y 
una  creciente  experiencia  espiritual.  Esta  experiencia  condu- 
cía a una  oración  cada  vez  más  exigente,  a una  relectura  bíbli- 
ca y a una  celebración  litúrgica  cada  vez  más  significativa. 
La  experiencia  espiritual  se  transformó  en  la  dimensión  tras- 
cendente y gratuita  de  la  práctica  política,  que  fuimos  valo- 
rizando y profundizando  cada  vez  más.  Allí  se  dio  la  expe- 
riencia personal  y colectiva  del  encuentro  con  Dios.  La  Teo- 
logía de  la  Liberación  empezó  a ser  temida,  no  tanto  por  sus 
opciones  políticas,  sino  porque  daba  razón  de  esa  presencia 
inquietante  de  Dios  en  el  mundo  y en  la  lucha  de  los  más  po- 
bres. Nunca  antes  la  Teología,  con  tanta  fuerza  y densidad 
como  ahora  lo  hacía  la  Teología  de  la  Liberación,  ponía  el 
tema  de  Dios  en  el  centro  de  su  discurso  teológico  y en  el 
centro  de  su  actividad  eclesial  y política. 

Si  en  la  práctica  política  se  re-descubría  el  sentido  tras- 
cendente de  Dios,  a la  luz  de  la  fe  y por  el  acompañamiento 
eclesial  también  en  esa  práctica  política  se  re-cuperaba  el 
sentido  espiritual  y absoluto  de  la  vida.  Ya  vimos  que  la  espi- 
ritualidad bíblica  no  se  define  por  la  oposición  alma-cuerpo, 
sino  por  la  oposición  muerte-vida.  Hablar  de  espiritualidad  no 
es  hablar  de  las  “cosas  del  alma”,  por  oposición  a las  “cosas 
del  cuerpo”.  Hablar  de  espiritualidad  es  hablar  de  la  vida  se- 
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gún  el  Espíritu,  amenazada  por  la  muerte.  La  espiritualidad 
o santidad  del  cuerpo  está  en  su  plenitud  de  vida  que  es  eter- 
na porque  nunca  muere.  Esa  plenitud  le  viene  del  Espíritu 
que  por  la  fe  y la  esperanza  llega  ahora  a ser  el  nuevo  aliento 
vital  del  cuerpo,  transformándolo  en  cuerpo  espiritual.  Es  es- 
ta plenitud  de  vida,  lo  que  en  la  fe  nos  hace  descubrir  a Dios 
como  Padre  y a los  hombres  como  hermanos.  Esta  vida  se- 
gún el  Espíritu  transforma  también  nuestro  cuerpo  en  el 
santuario  del  encuentro  permanente  con  Dios  en  nuestra  vi- 
da corporal  y social. 

Este  sentido  espiritual  y absoluto  de  la  vida,  que  simul- 
táneamente descubrimos  con  el  sentido  trascendente  de  Dios 
al  interior  de  la  práctica  política  de  liberación,  nos  permite 
valorizar  en  la  vida  humana  toda  su  profundidad  corporal  y 
material.  El  descubrimiento  del  Dios  de  Vida  y de  la  espiri- 
tualidad de  la  vida,  nos  exige  tomar  en  serio  la  vida  en  su 
dimensión  corporal  y material.  (En  una  visión  espiritualista 
de  Dios,  que  deja  al  hombre  abandonado  en  su  tendencia  car- 
nal hacia  la  muerte,  sin  esperanza  de  resurrección,  la  vida  ma- 
terial y corporal  del  hombre  queda  fuera  de  interés  y consi- 
deración). El  sentido  espiritual  de  la  vida  corporal  y material 
nos  descubre  en  primer  lugar  el  valor  del  trabajo,  la  relación 
intrínseca  que  hay  entre  vida  y trabajo.  Por  el  trabajo  el  hom- 
bre transforma  la  naturaleza  y construye  la  comunidad  huma- 
na y así  produce  y reproduce  constantemente  la  vida.  Sin  tra- 
bajo no  hay  vida.  No  podemos  descubrir  el  sentido  espiritual 
de  la  vida,  si  no  descubrimos  el  sentido  espiritual  del  trabajo 
en  su  dimensión  histórica,  tanto  en  relación  con  la  naturaleza 
como  con  los  demás  hombres.  Tampoco  podemos  hablar  del 
Dios  de  la  vida,  sin  hablar  del  trabajo  del  hombre  que  permite 
producir  y reproducir  esa  vida.  En  este  sentido  valorizamos 
en  toda  su  extensión  y profundidad  la  encíclica  de  Juan  Pa- 
blo II:  Laborem  Exercens.  El  Papa  profundiza  justamente 
en  esa  relación  entre  vida  y trabajo  y es  así  que  habla  de 
espiritualidad  del  trabajo.  El  Papa  presenta  la  raíz  teológi- 
ca de  esta  espiritualidad  del  trabajo  en  el  misterio  de  la  crea- 
ción (No.  12).  El  hombre  es  imagen  de  Dios,  entre  otros 
motivos,  porque  por  su  trabajo  somete  y domina  la  tierra 
(No.  4).  Esto,  que  el  Papa  llama  el  “hilo  conductor”  de  la  En- 
cíclica, nos  descubre  la  relación  entre  el  Dios  de  la  Vida  y el 
trabajo  que  asegura  la  vida  del  hombre.  A partir  de  esta  ver- 
dad fundamental  el  Papa  desarrolla  una  enseñanza  social  con- 
secuente con  esa  verdad  básica.  Es  así  que  el  Papa  propone 
los  siguientes  principios:  prioridad  del  trabajador  sobre  la  téc- 
nica y los  medios  de  producción,  prioridad  del  derecho  a la 
vida  sobre  el  derecho  a la  propiedad  (lo  que  implica  priori- 
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dad  del  trabajador  sobre  el  propietario),  derecho  al  pleno  em- 
pleo y al  salario  justo,  etc.  . . El  Papa  destaca  en  forma  explí- 
cita esta  coherencia  entre  espiritualidad  del  trabajo  y ense- 
ñanza social: 

Esta  doctrina  sobre  el  problema  del  progreso  y del  desarrollo 
puede  ser  entendida  únicamente  como  fruto  de  una  compro- 
bada espiritualidad  del  trabajo  humano,  y sólo  en  base  a tal 
espiritualidad  ella  puede  realizarse  y ser  puesta  en  práctica.  Es- 
ta es  la  doctrina,  y a la  vez  el  programa,  que  ahonda  sus  raíces 
en  el  “evangelio  del  trabajo”  (No.  26). 

Si  se  habla  de  la  vida,  se  debe  hablar  del  trabajo,  pero 
también  de  todas  aquellas  necesidades  básicas  que  hacen  po- 
sible el  trabajo  o que  el  hombre  consigue  con  su  trabajo: 
pan,  salud,  techo,  educación,  seguridad,  etc.  . . Todos  estos 
son  los  imperativos  básicos  de  la  vida,  sin  los  cuales  no  hay 
vida.  Sin  trabajo,  pan,  techo,  salud.  . . el  hombre  tiende  a la 
muerte  y finalmente  se  muere  o es  asesinado.  Una  espiritua- 
lidad de  la  vida  es  también  una  espiritualidad  del  trabajo,  del 
pan,  de  la  casa,  de  la  salud,  de  la  educación,  etc.  . . Ahí  se 
juega  la  vida  y la  producción  de  la  vida  y por  lo  tanto  tam- 
bién ahí  se  debe  jugar  una  espiritualidad  de  la  vida  y toda 
posibilidad  de  encuentro  del  hombre  con  el  Dios  de  la  vida. 
Trabajo,  pan,  techo,  salud  y educación,  son  imperativos 
económicos  y políticos  para  la  reproducción  de  la  vida,  pe- 
ro también  son  imperativos  éticos  y,  a la  luz  de  la  fe,  son  tam- 
bién imperativos  espirituales.  La  vida  según  el  espíritu  supo- 
ne vida  y reproducción  material  y corporal  de  la  vida.  Traba- 
jo, pan,  techo  y salud  son  la  base  material  de  toda  vida  y por 
lo  tanto  de  toda  espiritualidad  de  la  vida.  Pero  también  la  sa- 
tisfacción de  estas  necesidades  básicas,  sin  esta  dimensión  de 
espiritualidad,  pierde  todo  su  sentido  de  vida  y por  lo  tanto 
todo  su  sentido  trascendente,  absoluto  y espiritual.  La  vi- 
da según  el  Espíritu  nos  libera  del  pecado  y de  la  carne,  es 
decir,  de  la  fuerza  que  orienta  la  vida  y la  reproducción  de  la 
vida  hacia  la  muerte.  Si  el  trabajador  está  «amenazado  de 
muerte  por  el  desempleo,  la  desnutrición,  la  enfermedad,  la 
ignorancia,  etc.  . . la  lucha  por  la  vida  y contra  la  muerte  es 
lucha  por  el  pleno  empleo,  por  el  pan,  la  salud,  el  techo, 
etc.  . . Esta  lucha  tiene,  además  de  un  sentido  económico  y 
político,  un  profundo  sentido  espiritual:  es  la  lucha  por  la  vi- 
da y la  justicia  en  la  cual  se  juega  el  sentido  absoluto  y es- 
piritual del  hombre.  Esta  es  la  vida  según  el  Espíritu,  que 
nos  permite  la  búsqueda  de  Dios,  en  la  medida  que  nos  libe- 
ra del  pecado  y de  la  muerte.  En  la  construcción  de  la  vida 
descubrimos  así  la  gloria  de  Dios.  Esta  es  la  experiencia  de 
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fe  de  la  espiritualidad  de  la  vida.  En  esta  experiencia  de  vida 
se  funda  nuestra  esperanza  en  la  resurrección,  cuando  Dios 
será  todo  en  todas  las  cosas  (cf  1 Cor  15,28). 

Queremos  concluir  con  las  mismas  palabras  que  San 
Pablo  pone  al  final  de  cada  uno  de  los  dos  tratados  de  espi- 
ritualidad que  aquí  hemos  comentado: 

¿Quién  nos  separará  del  amor  de  Cristo?  ¿La  tribulación?  ¿La  an- 
gustia? ¿La  persecución?  ¿El  hambre?  ¿La  desnudez?  ¿Los  peli- 
gros? ¿La  espada?,  como  dice  la  Escritura:  Por  tu  causa  somos 
muertos  todo  el  día;  tratados  como  ovejas  destinadas  al  matade- 
ro. Pero  en  todo  esto  salimos  vencedores  gracias  a Aquél  que  nos 
amó  (Rom  8,35-37). 

Por  consiguiente,  queridos  hermanos,  manténganse  firmes,  in- 
conmovibles, progresando  siempre  en  la  obra  del  Señor,  cons- 
cientes de  que  su  trabajo  no  es  vano  en  el  Señor  (1  Cor  15,58). 
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Sección  IV 


Los  pobres  sujeto  de  la  espiritualidad  de  la  liberación 


Vic  torio  A raya 


Experiencia  de  Dios.  Su  lugar  en  la  teología 
desde  el  reverso  de  la  historia 


La  opción  solidaria  por  “los  condenados  de  la  tierra” 
y sus  luchas  en  pro  de  la  justicia,  la  vida  y la  liberación  se  ha 
constituido  en  ámbito  de  encuentro  y fuente  de  una  renova- 
da experiencia  con  el  Dios  de  Jesús  que  irrumpe  con  su  jui- 
cio en  la  historia  liberadora  de  los  oprimidos1 . “El  lugar  del 
encuentro  y contemplación  de  Dios  no  está  en  el  fondo  del 
alma;  está  en  el  fondo  de  la  miseria  humana:  en  el  pobre,  en 
los  pobres.  . . La  realidad  del  pobre  y su  clamor  se  impone 
e impide  los  sueños  evasivos.  Aquí  no  caben  iluminados  ni 
quietistas”2 . 

1.  ACCESO  A DIOS  DESDE  LA  HISTORIA 

El  Dios  de  Jesús  es  amor  y por  eso  mismo  el  Dios  histó- 
rico se  hace  historia.  No  tiene  miedo  de  la  materia,  se  hace  ac- 
cesible y experienciable  por  el  hombre.  La  historia  es  el  lu- 
gar “teo-fánico  privilegiado”3.  La  experiencia  de  Dios  no  se 
da  tanto  a partir  de  la  naturaleza  o el  cosmos  (Religión  Cós- 
mica o de  la  naturaleza)  o de  la  interioridad,  vida  interior 
(Religión  Mística)  sino  a partir  de  la  historia  (Religión  His- 
tórica o Profética)4 . 

El  lugar  donde  se  escucha  el  clamor  del  pobre  (“los  em- 
pobrecidos de  la  historia”)  y se  decide  romper  la  opresión 
(práctica  de  la  justicia  como  praxis  histórica  del  amor),  se 
concretiza  el  lugar  de  acceso,  el  ámbito  de  encuentro  con  el 
misterio  de  Dios  que  se  manifiesta. 

Lo  anterior  puede  ser  explicitado  de  la  siguiente  mane- 
ra: 
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1)  La  historia  (lugar  teofánico  privilegiado)  como  lugar 
fundamental  que  concretiza  el  acceso  a Dios,  no  es  lo  histó- 
rico genérico,  como  ámbito  universal  o abstracto. 

2)  Es  la  historia  (espacio  creador  del  hombre)  en  cuanto 
historia  concreta,  conflictiva,  en  cuanto  historia  de  opresión 
y lucha  contra  ella.  Es  la  historia  como  proceso  de  libera- 
ción, con  sus  necesarias  e inescapables  mediaciones  socio-po- 
líticas y económicas. 

Precisemos  lo  anterior  en  dos  momentos: 

a)  Momento  negativo:  lo  histórico  en  cuanto  historia 
de  opresión,  vale  decir,  “La  Anti-historia  de  los  Humillados” 
(Boff),  calvario  del  mundo,  la  anti-vida  (la  vida  oprimida, 
esclavizada  y crucificada  de  los  pobres  de  la  tierra). 

b)  Momento  positivo:  lo  histórico  en  cuanto  historia 
de  lucha  solidaria  por  la  justicia,  la  vida  y el  amor,  en  la  con- 
creción de  verdaderas  condiciones  históricas  de  vida  y libera- 
ción interhumanas,  a fin  de  que  “lo  todavía  no  posible  —el 
trabajo,  el  pan,  el  techo  y la  alegría  para  todos—  se  vayan 
encaminando  como  realidad  tangible  y goce  colectivo”5. 

2.  EXPERIENCIA  DE  DIOS:  VISION  FUNDAMENTAL 

La  experiencia  de  Dios  en  clave  de  liberación  (desde  el 
reverso  de  la  historia)  se  expresa  a nuestro  juicio  compendia- 
da y con  fuerza  en  el  siguiente  texto  tomado  de  “La  carta 
a los  cristianos  que  viven  y celebran  su  fe  en  las  comunidades 
cristianas  populares  de  los  países  y regiones  pobres  del  mun- 
do”6 : 


La  fuerza  de  la  vida  que  viene  de  Dios 
se  está  manifestando  exactamente  en  aquellos 
lugares  donde  la  vida  es  oprimida,  esclavizada 
y crucificada  en  el  calvario  del  mundo. . . 

HOY,  como  en  el  tiempo  del  cautiverio,  el  Dios 
que  resucitó  a Jesús  de  la  muerte,  está  escon- 
dido en  medio  de  la  historia,  del  lado  de  los 
pobres,  trabajando  y liberando  a su  pueblo 
con  fuerza  victoriosa  que  vence  la  muerte  y 
recrea  la  vida. 

En  esta  visión  fundamental  hay  dos  ejes  de  fuerza,  dos 
nudos  temáticos. 

1)  La  auto-manifestación  (fanía)  de  Dios  en  la  parciali- 
dad asumida  en  la  marcha  dolorosa  del  mundo  (calvario  anti- 
vida), escondido  en  los  sin  vida  (los  pobres,  despreciados, 
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vencidos  y ofendidos  de  este  mundo),  identificado  con  ellos 
en  una  solidaridad  que  no  es  “desde  fuera”,  sino  “desde  den- 
tro” (ontológica,  histórica),  haciéndose  “varón  de  dolores”, 
pequeño,  compartiendo  la  anti-vida,  el  abandono  y la  muerte. 
Sufriendo  con  ellos  y en  ellos. 

2.  La  revelación  de  Dios  como  poder  de  salvación  (pra- 
xis salvadora),  dador  de  vida.  No  solamente  Dios  está  escon- 
dido e identificado,  sino  que  se  manifiesta  con  fuerza,  como 
vida  de  los  sin  vida,  luchando  y trabajando,  liberando  con 
fuerza  victoriosa  que  vence  la  Muerte  y re-crea  la  Vida. 

3.  EXPLICITACION 

En  razón  de  las  limitaciones  propias  de  esta  reflexión 
no  podemos  comentar  exhaustivamente  diversos  aspectos 
contenidos  en  este  rico  texto.  Procuremos  destacar  algunas 
de  las  líneas  de  fuerza  que  contiene  sobre  la  experiencia 
de  Dios  en  clave  liberadora ' . 


1)  La  experiencia  de  Dios.  . . “Que  se  sigue  manifes- 
tando”. 

Lo  que  tiene  primacía  desde  el  punto  de  vista  cristia- 
no respecto  a la  experiencia  de  Dios  es  la  “decisión  y ac- 
ción de  Dio*  de  manifestarse  a la  historia  y salvarla”8.  Dios 
no  es  un  misterio  “auto -clausurado”,  escondido  en  el  silen- 
cio de  una  trascendencia  inexpresable,  o el  pensamiento  que 
eternamente  se  vive  pensando  a sí  mismo.  La  fe  en  el  Dios 
liberador  celebra  en  el  misterio  de  la  Encarnación  la  humani- 
dad y jovialidad  de  nuestro  Dios.  Su  cercanía  radical9 . Nues- 
tro Dios  es  “ex-céntrico”  es  decir,  con  sencillez  y profundi- 
dad, que  la  realidad  de  su  ser  no  es  la  de  un  “Dios  egocéntri- 
co”, sino  que  sale  de  sí  mismo  para  amar,  recrear,  salvar  y 
humanizar  a los  hombres1  0 . 

Esta  manifestación  histórico-salvífica  es  siempre  dinámi- 
ca, abierta,  cobra  novedad  por  el  Espíritu  derramado  en  la 
historia.  De  ahí  la  gran  sensibilidad  histórica  que  supone 
en  la  comunidad  de  fe,  en  atención  a su  manifestación  en  los 
signos  de  los  tiempos  . 


2)  La  experiencia  de  Dios.  . . “Desde  el  calvario  del 
mundo”. 


En  el  misterio  de  su  amor,  Dios  se  revela  privilegiada- 
mente en  el  “reverso  de  la  historia”,  en  “aquellos  lugares  don- 
de la  vida  es  oprimida,  esclavizada  y crucificada  en  el  calvario 
del  mundo”.  La  historia  presentt  del  mundo  debe  ser  recono- 
cida como  la  historia  continuada  de  la  pasión  de  Dios.  Si  diri- 
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gimos  nuestra  mirada  a la  revelación  de  Dios  atestiguada  en 
las  Escrituras  descubrimos  que  en  los  momentos  cumbres  de 
su  revelación  siempre  hay  un  grito  de  dolor:  el  clamor  de  los 
oprimidos  en  Egipto,  el  grito  de  Jesús  en  la  Cruz  —según  Mar- 
cos—, los  dolores  de  parto  de  la  creación  que  ansia  su  libera- 
ción1 2 . 


Es  paradójicamente  en  la  miseria,  en  la  situación  de  pecado,  en  la 
opresión  donde  se  busca  el  lugar  para  encontrar  a Dios,  quien  por 
supuesto  no  va  a aparecer  en  analogía  con  el  Dios  pensado,  sino 
en  contradicción  con  la  miseria  real  vividal  3. 


3)  La  experiencia  de  Dios.  . . “Escondido  identificado 
del  lado  de  los  pobres”. 

“El  credo  de  los  pobres  no  consiste  tanto  en  afirmar  que 
Dios  existe,  cuanto  en  proclamar  con  la  vida  que  Dios  camina 
en  los  pasos  del  pueblo,  que  Dios  lucha  en  las  batallas  cotidia- 
nas de  los  humildes”1  4.  La  universalidad  de  su  manifestación 
pasa  por  el  núcleo  de  su  parcial  amor  hacia  los  pobres  (univer- 
sal concreto).  La  experiencia  del  Dios  de  Jesús  tiene  que  par- 
tir de  esta  verdad  fundamental  y ciertamente  escandalosa: 
El  Dios  de  la  Escritura  es  un  Dios  que  toma  partido  y está 
del  lado  de  los  pobres.  Hace  suya  su  causa  en  pro  de  la  justi- 
cia y la  vida,  en  contra  de  la  opresión  y la  anti-vida.  Los 
humillados  y ofendidos  de  nuestra  historia,  los  no-persona, 
los  sin  historia  (e.d.  los  excluidos  de  la  sociedad)  son  los  fa- 
voritos de  Dios.  Significativamente  esta  parcialidad  explíci- 
ta de  Dios  “que  derribó  a los  poderosos  de  sus  tronos  y 
exaltó  a los  pobres,  a los  hambrientos  colmó  de  bienes  y 
despidió  a los  ricos  sin  nada”  (Le  1,  52-53)  no  desmiente 
su  amor  y es  expresión  de  su  universalidad  y trascendencia. 
Dios  ama  a todos,  pero  no  de  cualquier  manera,  “sino  en  la 
justicia  de  su  reino”  (Míguez  Bonino).  Al  pobre  y humillado 
le  salva  defendiéndole,  levantándole  de  su  aplastamiento, 
asegurándole  su  vida  y su  dignidad  de  hombre.  Al  rico  y po- 
deroso le  salva  despojándole  de  su  poder,  quebrantando 
su  idolatría,  denunciando  su  alienación  y la  inhumanidad 
del  pecado  de  su  explotación. 

Los  pobres  nos  abren  el  camino  al  misterio  de  Dios  y al 
don  de  su  reino  de  justicia.  Dios  nos  juzga  en  el  acto  concreto 
e histórico  de  amor  al  pobre  (Mt  25),  por  ello  “para  cono- 
cer, amar  a Dios  es  necesario  conocer  las  condiciones  concre- 
tas de  la  vida  de  los  pobres  hoy  y transformar  radicalmente 
la  sociedad  que  los  fabrica”1 5 . 
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4)  La  experiencia  de  Dios.  . . “Que  es  amor  sufriente”. 

El  Dios  de  Jesús  no  es  un  Dios  apático.  Es  un  Dios  sim- 
pático16, amorosamente  solidario  con  los  oprimidos.  La  pa- 
sión del  hombre  es  la  pasión  de  Dios.  Por  ello  puede,  desde  lo 
más  negativo  de  la  historia  (el  sufrimiento  y la  muerte),  abrir 
un  futuro  de  vida  y esperanza.  En  la  experiencia  de  Dios  en 
clave  liberadora  es  necesario  afirmar  el  sufrimiento  como  una 
forma  de  ser  del  Dios  liberador.  “El  sufrimiento  como  modo 
de  ser  de  Dios  hace  concreta  y real  la  más  profunda  intuición 
del  Nuevo  Testamento  sobre  Dios:  Dios  es  Amor”1 7 . 

Amor  y sufrimiento  se  relacionan  mutuamente.  Sola- 
mente quien  ama  es  capaz  de  sufrir,  que  es  la  prueba  del  ver- 
dadero amor.  Cuando  el  N.T.  afirma  que  “Dios  es  Amor” 
debemos  afirmar  que  se  ha  hecho  vulnerable  por  amor,  “va- 
rón de  dolores”  identificado  con  el  pueblo  crucificado 
en  las  múltiples  cruces  de  la  historia  de  opresión. 

Lo  que  el  Tercer  Mundo  (mundo  histórico  de  los  empo- 
brecidos) descubre  y hace  patente,  como  lugar  privilegiado 
“theos-fánico”,  es  que  el  Dios  de  Jesús,  como  quiera  que  se  le 
formule  positivamente,  debe  pasar  por  la  categoría  de  sufri- 
miento. 

El  que  Dios  sea  totalmente  distinto  a lo  que  piensa  el  hombre 
sobre  él  sólo  se  descubre  en  el  Dios  que  sufre  por  amor,  en  un 
Dios  crucificado.  Ese  Dios  es  amor  y salvación,  y de  ahí  que  se  ha- 
ble tanto  y con  razón,  de  un  Dios  liberador.  Pero  no  llega  a serlo 
si  no  es  a través  del  sufrimiento.  La  trascendencia  de  Dios  no  es 
una  categoría  abstracta  de  afirmar  que  Dios  está  más  allá,  sino 
de  afirmar  que  está  en  lo  más  profundo  de  la  historia,  de  una  his- 
toria de  pecado  y conflicto  y por  ello  de  sufrimiento.  Eso  es  lo 
no  pensado  e impensable  del  misterio  de  Dios.  Es  mayor  por- 
que se  ha  hecho  increíblemente  más  pequeño;  es  mayor  porque 
ha  aceptado  el  sufrimiento  1 8 . 

La  teología  de  la  liberación  al  afirmar  el  sufrimiento  co- 
mo una  forma  de  ser  de  Dios,  se  coloca  en  abierta  ruptura  con 
la  perfección  e inmutabilidad  del  Theos  apathes  (Dios-sin- 
pasión)  de  la  tradición  del  pensamiento  griego  antiguo.  La 
total  apatía  de  Dios  hacia  lo  histórico  concreto,  en  su  negati- 
vidad  y conflictividad,  hacia  la  miseria  real  (incapacidad  de 
sufrir)  significaba  la  imposibilidad  de  amar  y por  ende  su 
imposibilidad  de  salvar,  no  por  el  sufrimiento  sino  por  el 
amor  (Jn  3, 16). 

Si  el  amor  es  la  aceptación  del  otro  sin  tener  en  cuenta  el  propio 
bienestar,  entonces  contiene  en  sí  mismo  la  capacidad  de  compa- 
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sión  y la  libertad  de  padecer  la  alteridad  del  otro.  Una  tal  inca- 
pacidad de  sufrimiento  estaría  en  contradicción  con  la  afirma- 
ción cristiana  fundamental  “Dios  es  Amor”. . . Quien  puede  amar 
es  también  pasible,  pues  se  abre  a sí  mismo  a los  sufrimientos 
que  acarréa  el  amor,  siendo  superior  a ellos  por  la  fuerza  de  su 

amor1 9. 

5.  La  experiencia  de  Dios.  . . “Como  praxis  salvadora”. 

“Dios  está  trabajando  y liberando  a su  pueblo  con  fuer- 
za victoriosa  que  vence  la  muerte  y recrea  la  vida”.  Dios-con- 
nosotros  es  salvación.  No  es  suficiente  decir  que  Dios  está 
“escondido-identificado”  con  los  pobres  en  medio  de  la  histo- 
ria, en  solidaridad  sufriente  y amorosa.  Quedarse  en  esa  vi- 
sión “Theos-pática”  correría  el  riesgo  de  quedamos  en  una 
espiritualidad  dolorista,  en  una  “mística  del  dolor”.  El  Dios 
capaz  de  decir  “He  escuchado  el  clamor  de  mi  pueblo.  . . Co- 
nozco, pues  su  dolor”  (Ex  3,7-8)  es  el  mismo  que  afirma  “He 
descendido  para  librarle  de  la  mano  de  los  egipcios  y para 
subirle  de  esta  tierra  a una  tierra  buena  y espaciosa;  a una 
tierra  que  mana  leche  y miel”  (v  8).  Dios  es  liberación,  poder 
de  salvación,  dador  de  vida,  no  de  dolor  y muerte.  Dios  pro- 
clama su  justicia  y su  vida,  no  el  dolor  y la  tristeza.  Por  eso 
la  espiritualidad  cristiana  se  vive  en  la  entrega  responsable 
(“gracia  costosa”)  por  hacer  un  mundo  conforme  a la  volun- 
tad de  vida  de  Dios.  Como  dijeron  los  antiguos  Padres  (Ire- 
neo):  Gloria  Dei,  vivens  homo.  Si  lo  que  tuviera  la  última  pa- 
labra es  el  dolor  y la  muerte,  entonces  la  vida  como  media- 
ción de  Dios  sería  “vanidad  de  vanidades”  y vana  la  reali- 
dad de  Dios  y de  la  actuación  del  hombre  sobre  ella20 
Vanitas  Dei,  moriens  homo  sería  la  trágica  realidad  del  otro 
lado  de  la  moneda2 1 . El  Dios  viviente,  el  Dios  de  Vida,  se  ma- 
nifestó en  Jesús  de  Nazareth,  como  alternativa  a los  dioses 
de  la  muerte2  2 , como  ha  insistido  con  lucidez  Sobrino,  des- 
de la  experiencia  del  pueblo  salvadoreño  crucificado.  ¿Qué 
significa  esa  primigenia  correlación  Dios-Vida?  Creer  que  la 
vida  es  la  primera  mediación  de  Dios,  vale  decir,  lugar  primi- 
genio y actual  de  la  manifestación  amorosa  de  Dios.  Es  por 
ello  que  todo  atentado  contra  la  vida  es  una  agresión  contra 
Dios  mismo. 

La  experiencia  de  Dios  no  es  por  tanto  otra  manera 
de  sustraemos  a la  vida  y a la  historia,  sino  el  modo  cristia- 
no, en  fidelidad  a ambas,  de  darles  ultimidad  y radicalidad. 
intimidad  significa  nombrar  a Dios  como  aquello  que  hace 
que  la  vida  sea  algo  último  y no  provisorio,  que  sea  “aquello 
que  es  santo  e inmanipulable,  aquello  que  hay  que  servir  y de 
lo  cual  no  puede  uno  usar  para  su  propio  beneficio,  aquello 
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que  es  lo  más  auténticamente  propio,  aquello  que  es  lo  más 
concreto  y real  y aquello  que  para  su  recta  comprensión  sólo 
puede  ser  concebido  como  abierto  y sin  límites”2  3 . 

6.  La  experiencia  de  Dios.  . . “Como  praxis  ética”. 

Dios  “da  mucho  que  actuar”.  Es  el  paso  de  la  Theos- 
logía,  a la  Theos-p rax/s.  Los  profetas  de  Israel  lo  expresaron 
así:  “Conocer  a Dios  es  hacer  justicia  (cf  Jer  22,  3).  Dios  es 
gratuito  pero  siempre  exigente.  Gratuito  y responsabilizan- 
te2 4 . La  experiencia  de  Dios  que  se  nos  ha  dado  en  Jesús, 
“no  consiste  sólo  en  saberse  remitidos  a El,  sino  en  saberse 
exigidos  por  El”25.  La  espiritualidad  cristiana  se  basa  en  la 
puesta  en  práctica  de  la  palabra  histórica  de  Dios,  quien  nos 
convoca  a las  tareas  de  su  Reino,  prometido  a los  pobres. 

Esta  exigencia  es  lo  que  en  lenguaje  bíblico  aparece  co- 
mo “el  nuevo  mandamiento”  que  en  su  versión  juánica  tiene 
el  siguiente  camino: 

Dios  nos  ha  amado  primero,  de  él  ha  partido  la  iniciativa  hacia 
el  mundo.  Y el  modo  de  responder  a ese  amor  es  hacernos  afines 
a su  realidad:  amar  a los  hermanos.  . . Esta  vuelta  agradecida  a 
Dios,  quien  ha  amado  primero,  sólo  es  posible  si  pasa  por  el  amor 
al  hermano.  Ese  amor  mundano  es  entonces  consecuencia  de  la 
prioridad  lógica  del  amor  de  Dios  a los  hombres,  pero  es,  a su 
vez,  constitutivo  para  que  pueda  haber  una  respuesta  en  la  fe.  La 
fe  no  es  un  mero  responder  al  amor  de  Dios  sino  un  corresponder 

a su  realidad26. 

La  realidad  del  amor  de  Dios  manifestado  en  Jesús  es  la 
razón  “theos-lógica”  para  que  la  praxis  de  la  fe  (“obediencia 
de  la  fe”)  sea  praxis  amorosa  en  correspondencia  a Dios  como 
exigencia  de  transformación  de  la  historia,  de  que  nuestra  vi- 
da sea  en  verdad  digna  de  hombres,  según  el  ideal  de  su  Reino 
de  justicia  y vida,  fraternidad  y comunión. 

...  a través  de  ella  y en  último  término  sólo  a través  de  ella,  rea- 
lizan los  hombres  la  voluntad  de  Dios,  se  hacen  afines  a su  reali- 
dad, pues  la  voluntad  de  Dios  no  es  algo  extraño  a su  misma 
realidad,  sino  expresión  para  el  mundo  de  lo  que  él  mismo  es.  . . 
Lo  último  que  puede  hacer  el  hombre  es  vivir  de  la  misma  vida 
de  Dios,  es  decir,  hacer  en  la  historia  lo  expresado  en  la  esencia 
de  la  realidad  de  Dios:  ser  amor,  re-creador,  salvador,  dador  de 
vida27. 


CONCLUSION 

La  experiencia  de  Dios  desde  el  reverso  de  la  historia 
es  un  profundo  y renovado  camino  de  espiritualidad,  de  en- 
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cuentro  con  el  Señor  que  nos  sale  al  encuentro  a través  del 
pobre  y el  explotado,  “sacramento  de  la  presencia  de  Dios  en 
la  historia”28 . 

Los  pobres  que  irrumpen  en  la  iglesia  y la  sociedad, 
desde  su  experiencia  histórica  de  pueblo  creyente  y oprimi- 
do, que  lucha  por  romper  el  yugo  de  su  opresión  concreta, 
nos  dan  su  palabra  cuestionadora  sobre  su  fe  y su  esperanza 
en  el  Dios  de  los  pobres,  y nos  ofrecen  un  lugar  para  encon- 
trarlo2 9 . 

En  la  experiencia  de  Dios  desde  el  reverso  de  la  historia, 
lo  fundamental  no  es  dilucidar  dentro  del  pensamiento  (orto- 
logía) la  verdadera  esencia  de  Dios,  sino  en  experimentar 
su  realidad  en  la  tarea  de  construir  “desde  los  subterráneos 
de  la  historia”  (F.  Betto),  su  Reino  que  es  don  y conquista, 
gracia  y tarea  (orto -praxis).  La  experiencia  de  Dios  brota 
en  la  vida  misma,  en  tensión  hacia  aquello  que  es  expresión 
más  radical  de  su  ser  y su  amor  hacia  el  hombre:  su  reino. 
Por  eso  toda  teología  cristiana  debería  tener  como  objetb 
no  a ‘Dios’  simplemente,  sin  más,  sino  al  Reino  de  Dios  o el 
Dios  del  Reino  (I.  Ellacuría)3  0 . 

La  experiencia  de  Dios  no  puede  enmarcarse  en  un  ámbi- 
to espiritual  entendido  como  realización  personal  por  enci- 
ma o al  margen  del  soplo  del  Espíritu  en  la  historia  que  nos 
convoca  “hacia  adelante”  en  la  creación  de  una  historia  según 
la  voluntad  del  Padre.  Por  ello  en  la  perspectiva  bíblica  la  fe 
en  Dios  no  se  resuelve  en  el  templo.  No  se  limita  a probar 
una  fe  correcta  (orto-pistía)  en  relación  a un  credo.  Dios 
será  creíble  en  la  medida  en  que  sus  testigos  tomen  partido 
solidariamente  por  aquellos  por  quienes  ya  Dios  hizo  su  op- 
ción: los  padres,  a fin  de  poner  en  práctica  en  forma  social 
y orgánica  el  amor  y la  esperanza. 

No  se  trata  de  un  politizado  “horizontalismo  reductivo” 
o de  un  nuevo  “humanismo  mesiánico”.  Es  la  concreción 
de  “andar  en  el  Espíritu”  de  “abajo  hacia  arriba”,  desde  la 
inmanencia  a la  trascendencia,  desde  la  historia  hacia  la 
escatología,  desde  la  lucha  hacia  el  don  y la  gracia,  desde  la 
acción  a la  contemplación3 1 . 

Es  acceder  a la  experiencia  del  Dios  Mayor  y Trascen- 
dente, “el  totalmente  Otro”,  el  Santo  e Inmanipulable,  des- 
de el  contacto  con  el  Dios  Menor,  escondido  en  los  peque- 
ños, crucificado  en  la  cruz  de  Jesús  y en  las  cruces  históri- 
cas de  los  oprimidos  de  hoy  (el  pueblo  crucificado  en  el 
calvario  anti-vida  de  la  opresión)  donde  Dios  se  está  manifes- 
tando sub  specie  contrarii  con  fuerza  victoriosa  que  vence 
la  muerte  y recrea  la  vida  y la  justicia. 
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La  oración  en  los  procesos  latinoamericanos 

de  liberación* 


1.  COMPROMISO  CON  LA  LIBERACION,  TEOLOGIA  DE  LA 
LIBERACION  Y ESPIRITUALIDAD  DE  LA  LIBERACION 

En  ambientes  latinoamericanos  que  intentan  dar  razón 
de  su  esperanza  mediante  la  teología  de  la  liberación,  es  un 
tópico  acentuar  la  falta  de  una  espiritualidad  de  la  liberación 
y su  correspondiente  urgencia.  Cuando  una  necesidad  se  hace 
sentir  insistentemente,  rara  vez  deja  de  estar  apuntando  a una 
realidad  imprescindible  y ausente.  Si  tanto  sentimos  en  Amé- 
rica Latina  la  necesidad  de  una  espiritualidad  de  la  liberación 
es  porque  la  vida  en  solidaridad  con  los  latinoamericanos 
más  pobres  —aquéllos  en  cuyo  rostro  se  descubre  la  pasión 
de  Dios  y el  ansia  de  que  sea  reivindicada  la  causa  del  hom- 
bre— no  abunda  entre  nosotros,  los  que  tenemos  en  los  labios 
palabras  frecuentes  de  liberación. 

Y eso  es  precisamente  y originalmente  una  espiritualidad 
de  la  liberación:  la  vida  de  solidaridad  cristiana  con  los  que 
no  están  liberados,  el  vivir  como  propia  la  opresión  de  las  ma- 
sas, el  hacerse  oprimido  y explotado  con  los  oprimidos  y 
explotados  para,  luchando  juntos,  caminar  juntos  hacia  la  li- 
bertad y hacia  la  justicia  que  se  da  en  el  compartir.  Si  no  hay 
vida  de  fe  en  la  liberación  que  se  traduzca  en  actos  de  libe- 
ración solidaria,  ¿de  qué  clase  de  fe  o de  qué  clase  de  esperan- 
za vamos  a dar  razón  con  una  teología  de  la  liberación? 

Desde  esta  necesidad  imperiosamente  sentida  de  una 
espiritualidad  de  la  liberación  se  está,  por  tanto,  atestiguan- 
do el  peligro  de  que  la  teología  de  la  liberación  se  devele 

* Publicado  en  “Christus”  (México),  No.  529-530,  (1979)  pp.  85-92. 
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como  pura  teoría,  como  mera  palabra  gratificante  en  su 
aparente  radicalidad  cristiana,  como  discurso  ideológico,  en- 
cubridor de  intereses  distintos  de  los  intereses  de  los  pobres 
de  Dios  y de  los  del  Dios  de  los  pobres. 

Por  otro  lado,  al  aceptar  lo  auténtico  de  la  necesidad  y 
urgencia  de  una  espiritualidad  de  la  liberación,  no  hay  que 
caer  en  la  ingenuidad.  Parte  de  esta  necesidad  sentida, 
aquella  parte  que  amenaza  precisamente  convertir  la  con- 
ciencia crítica  de  una  insatisfacción  sana  en  angustia  para- 
lizante o en  escepticismo  alimentador  de  mala  conciencia 
respecto  de  un  proceso  de  liberación  real  aunque  siempre 
imperfecto,  proviene  de  la  inflación  de  dicha  necesidad  y ur- 
gencia a manos  de  una  propaganda  manipuladora. 

Efectivamente:  en  un  contexto  cristiano,  que  juzga  al 
árbol  por  sus  frutos,  nada  desautoriza  más  que  la  sospecha 
de  incoherencia  práctica  con  las  formulaciones  teóricas. 
“Una  teología  muy  bella  —se  ha  dicho  en  esencia—,  muy  ha- 
lagadora para  los  oídos  de  los  pobres,  pero  que  viene  de 
hombres  desleales  a la  Iglesia,  olvidadizos  del  espíritu,  despre- 
ciativos de  la  piedad  del  pueblo,  etc”. 

Desde  una  desorbitación  de  la  necesidad  de  una  espiri- 
tualidad de  la  liberación  se  pretende,  entonces,  hacer  sospe- 
chosa toda  la  contribución  positiva  que  a una  vida  de  com- 
promiso con  la  liberación  ha  dado  la  teología  de  la  libera- 
ción. Se  intenta,  por  lo  tanto,  relegar  al  olvido  el  hecho  de 
que  la  teología  de  la  liberación  ha  nacido  de  una  espirituali- 
dad de  la  liberación.  Se  quiere  olvidar  que  en  América  Latina 
lo  que  originariamente  ha  acaecido  es  el  impulso  del  Espíri- 
tu a dar  la  buena  noticia  a los  pobres;  que  en  América  Latina 
antes  se  ha  acompañado  a los  pobres  que  se  ha  teologizado 
sobre  los  pobres,  y antes  se  ha  derramado  la  sangre  por  y con 
los  pobres  que  se  ha  renovado  la  teología  de  la  persecución  y 
del  martirio. 

Entre  el  riesgo  de  convertirse  en  palabra  meramente  aca- 
démica, tanto  más  autosuficiente  cuanto  más  aislada  de  la 
vida  con  los  pobres,  y el  riesgo  de  dejarse  atemorizar  por 
la  presión  sutil  de  quienes  miran  y proclaman  lq  paja  en  el  ojo 
ajeno,  la  teología  de  la  liberación  y sobre  todo  aquellos  cris- 
tianos —teólogos  o no—  que  a través  de  esta  teología  hemos 
intentado  dar  razón  de  nuestro  compromiso  en  la  esperanza 
de  un  mundo  nuevo,  tendremos  que  vivir  continuamente, 
con  alegría  y también  con  temor  y temblor,  desde  nuestro  pe- 
cado y también  desde  nuestra  justicia,  la  vida  de  donde  brotó 
esa  misma  teología. 

Esa  vida,  esa  espiritualidad,  podrá  así  ser  formulada  y 
tal  formulación  ayudará  a hacer  más  fuerte,  por  cuanto  más 
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consciente,  esa  misma  vida.  Por  ello,  la  búsqueda  de  una  espi- 
ritualidad de  la  liberación  es  la  búsqueda  del  tesoro  de  fe 
en  la  liberación,  de  esperanza  liberadora,  y de  amor,  de  obras 
de  justicia  liberadora  que  traducen  ese  amor  hoy  en  América 
Latina;  tesoro  que  está  escondido  en  la  vida  y en  la  lucha  de 
los  explotados  y oprimidos  de  este  continente. 

Ahora  bien  —y  esto  es  crucial—  en  última  instancia, 
aun  estando  alertas  frente  a la  dosis  de  mala  fe  y frente  al 
trampear  político  enmascarados  tras  de  algunas  exigencias 
resonantes  de  espiritualidad,  lo  que  de  verdad  están  enjuego 
para  quienes  optan  cristianamente  por  la  liberación,  es  una 
credibilidad  que  no  puede  apoyarse  más  que  en  la  santidad , 
en  una  nueva  manera  de  santidad  —desde  luego—  pero  al 
fin  y al  cabo  santidad. 

Los  cristianos  latinoamericanos  comprometidos  con 
los  pobres  en  procesos  de  liberación  y que  dan  razón  de  su 
compromiso  mediante  la  teología  de  la  liberación,  no  tienen 
que  preocuparse  fundamentalmente  de  la  opinión  que  de 
ellos  pueda  tener  esta  o aquella  instancia  jerárquica  de  la 
Iglesia;  esta  será  una  preocupación  legítima  y sana  cuando 
se  sabe  que  no  hay  comunidad  cristiana  sin  estructuras  insti- 
tucionales de  autoridad,  y que  quienes  están  señalados  con 
la  autoridad  son  hermanos  obligados  a que  su  carisma  de  ser- 
vicio dé  frutos.  Pero  la  preocupación  fundamental  que 
compartirán  con  una  jerarquía  verdaderamente  cristiana 
será  la  preocupación  frente  al  Evangelio,  frente  a esa  palabra 
de  Dios,  espada  de  doble  filo,  que  pone  al  desnudo  la  auten- 
ticidad o la  falsedad  de  aquel  que  la  anuncia  desde  la  acogida 
de  cualquiera  de  los  carismas  cristianos.  A su  vez,  esta  palabra 
de  Dios,  para  serlo  de  verdad,  tendrá  que  acreditarse  como 
buena  noticia  que  llene  de  júbilo  a los  pobres. 

A nosotros  nos  toca  estar  tensos  entre  estos  dos  crite- 
rios. No  es  nada  fácil  y sencillo.  Demasiado  sabemos  que  la 
Palabra  de  Dios,  siendo  como  es  un  absoluto,  puede  ser 
manipulada,  ideologizada,  convertida  en  opio  para  el  pueblo 
o en  servilismo  populista.  Demasiado  sabemos  también  que 
el  pueblo  de  los  pobres,  elegido  por  Dios  como  signo  abso- 
luto y mediación  insoslayable  —en  su  hermandad  con  Jesu- 
cristo— de  la  presencia  divina  entre  nosotros,  pueda  rebelar- 
se contra  esa  elección  y pueda  preferir  —precisamente  como 
consecuencia  de  la  interiorización  de  su  opresión  centena- 
ria— permanecer  oprimido  sin  correr  los  riesgos  del  proceso 
de  liberación. 

Para  vivir  esta  tensión  con  la  esperanza  de  ir  superán- 
dola, nos  anima  la  seguridad  de  que  el  Espíritu  del  Padre  y 
de  Jesucristo  se  nos  ha  dado  irrevocablemente  para  irnos 
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guiando  hacia  toda  aquella  verdad  que,  sembrada  en  la  Pala- 
bra perenne  en  Dios,  da  frutos  en  nuestra  realidad  históri- 
ca. Y nos  anima  también  la  fe  en  Jesucristo  como  sí  defini- 
tivo de  todas  las  promesas  de  Dios;  promesas  que,  hechas 
originaria  y gratuitamente  al  pueblo  más  pequeño  en  el  con- 
cierto de  las  naciones  de  entonces  —el  pueblo  israelita—,  fue- 
ron ratificadas  irrevocable  y gratuitamente  al  pueblo  de  los 
débiles  y de  los  pobres  de  cualquier  época  de  la  humanidad, 
como  mediación  y garantía  de  bendición  para  todos. 

A pesar,  por  lo  tanto,  de  que  continuamos  viviendo 
en  la  precariedad,  la  incertidumbre,  el  riesgo  y la  propia 
debilidad,  todo  esto  lo  superamos,  anticipando  la  realidad 
que  esperamos,  en  la  fe  de  que  la  palabra  de  Dios  y la  causa 
de  los  pobres  tienden  a coincidir  como  proyecto  de  libera- 
ción de  la  realidad  que  vivimos.  Construyendo  esta  doble 
lealtad,  a la  Palabra  de  Dios  leída  hoy  con  discernimiento 
del  Espíritu  en  nuestra  historia,  y a la  causa  de  los  pobres 
como  signo  de  los  tiempos  en  el  que  privilegiadamente  acon- 
tece entre  nosotros  la  vida  del  Espíritu  de  Jesucristo,  salimos 
al  paso  al  reto  de  santidad,  que  es  el  reto  de  los  cristianos 
de  todas  las  épocas. 

En  este  contexto  hay  que  reflexionar  sobre  la  oración 
en  los  procesos  de  liberación  latinoamericanos.  La  oración 
pertenece  a las  exigencias  encerradas  en  la  vocación  a la  san- 
tidad de  todo  cristiano.  Esto  es  lo  que  tendremos  que  mostrar 
en  el  resto  de  este  artículo,  descubriendo  al  menos  inicial- 
mente cómo  se  configura  esta  exigencia  permanente  de  mane- 
ra nueva  en  un  proceso  de  liberación. 

2.  LA  ORACION  DE  JESUS  EL  LIBERADOR: 

¡PADRE,  QUE  VENGA  TU  REINO! 

Ninguna  santidad  cristiana,  por  tanto  tampoco  la  san- 
tidad de  quienes  se  comprometen  desde  la  fe  cristiana  en  un 
proceso  revolucionario  de  liberación,  puede  alcanzarse  por 
un  camino  que  se  aparte  del  camino  histórico  de  Jesús  de  Na- 
zareth:  “El  que  no  está  conmigo  está  contra  mí  y el  que  no 
recoge  conmigo,  desparrama”  (Mt  12,30).  Ahora  bien,  es  un 
hecho  innegable,  por  lo  múltiplemente  testimoniado  en 
todas  las  capas  de  la  tradición  de  los  Evangelios  y en  otros 
escritos  del  Nuevo  Testamento,  que  Jesús  oró  en  su  vida  en 
muchas  y muy  diversas  circunstancias.  En  uno  de  estos  múlti- 
ples pasajes  incluso  se  afirma  explícitamente  lo  que  se  deduce 
razonablemente  de  todos  los  demás:  que  la  oración,  y una 
oración  en  retiro,  lejos  de  las  multitudes,  era  en  Jesús  una 
costumbre  (cfr.  Le.  5,16),  si  bien  en  los  Evangelios  también 
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se  muestra  a Jesús  orando  en  presencia  de  sus  discípulos  o 
ante  multitudes. 

Para  una  comprensión  de  Jesús  dominada  por  siglos  de 
exaltación  de  su  divinidad  y de  penumbra  para  su  humanidad, 
la  oración  de  Jesús,  sobre  todo  cuando  su  contenido  revela 
claramente  una  petición  y una  dependencia  del  Padre,  podría 
haber  presentado  un  agudo  problema.  Para  nosotros,  que  tal 
vez  estamos  aprendiendo  a tomar  en  serio  dentro  de  nuestra 
fe  la  verdad  de  la  humanidad  total  de  Jesús  de  Nazareth,  la 
oración  de  Jesús  presenta  un  reto.  Se  trata  del  reto  de  consi- 
derar, en  primer  lugar,  nuestra  lucha  por  la  liberación  y nues- 
tra relación  con  los  hombres  en  esa  lucha  como  una  tarea  y 
una  relación  que  no  agotan  las  promesas  de  Dios,  lo  que  Dios 
nos  tiene  preparado  como  consumación  de  nuestra  historia 
personal  y colectiva.  Y al  mismo  tiempo,  en  segundo  lugar,  la 
oración  de  Jesús  nos  reta  a ver  nuestra  misma  lucha  de  libera- 
ción y sus  frutos  de  nueva  comunidad  humana  como  don 
de  Dios. 

3.  LLAMAR  A DIOS  PADRE:  EXPERIENCIA  DE  LIBERACION 

Una  de  las  falacias  más  corrientes  en  nuestro  compro- 
miso concreto  con  los  procesos  liberadores  es  la  absolutiza- 
ción  del  texto  de  la  Escritura  tal  vez  más  central,  tanto  para 
el  compromiso  liberador  como  para  dar  razón  de  este  com- 
promiso en  una  teología  de  la  liberación:  se  trata  del  texto 
del  juicio  final  en  el  capítulo  25  del  Evangelio  de  Mateo.  Si 
todo  lo  que  hacemos  a uno  de  los  hermanos  más  pequeños 
de  Jesús,  sometidos  a explotación  y opresión,  lo  hacemos  al 
mismo  Jesús,  es  sencillo  deducir  la  conclusión  de  que  en  el 
hacer  generoso  y solidario  respecto  a nuestros  hermanos,  a 
nuestros  compañeros  de  causa,  en  el  hacer  la  causa  de  los  po- 
bres, cumplimos  con  toda  la  exigencia  de  la  fe  en  Jesucristo. 

Ahora  bien,  de  Jesús  de  Nazareth,  resumiendo  su  vida, 
pudo  decir  la  fe  de  las  primeras  comunidades  cristianas  que 
“pasó  haciendo  el  bien  y curando  a los  oprimidos  por  el  dia- 
blo” (Hech  10,38).  De  Jesús  de  Nazareth  ha  podido  decir 
un  testigo  eximio  de  la  fe  cristiana  en  nuestro  siglo,  Dietrich 
Bonnhoeffer,  que  fue  “el  hombre  para  los  demás”.  Si  al- 
guien, por  tanto,  podría  haber  agotado  el  sentido  de  su  vida 
en  la  relación  generosa  y solidaria  con  los  demás  hombres, 
en  la  hermandad  con  los  más  pobres  y oprimidos,  con  los  mal 
vistos  y con  los  marginados  por  la  sociedad  de  su  tiempo,  ese 
habría  sido  Jesús  de  Nazareth. 

En  Jesús  de  Nazareth,  sin  embargo,  con  igual  fuerza  que 
su  vida  para  y con  los  demás,  se  perfila  su  vida  para  y con 
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Dios.  Jesús  se  retiraba  a orar,  a dialogar  con  el  Padre.  A El, 
como  ha  señalado  el  estudio  moderno  de  la  Sagrada  Escritu- 
ra, lo  llamaba  Jesús  con  un  apelativo  único,  desconocido  en 
toda  la  tradición  religiosa  de  su  pueblo  como  invocación  de 
Dios:  Jesús  se  dirigía  a Dios  con  el  nombre  de  abba,  papá, 
usado  por  los  niños  y por  los  jóvenes  de  su  pueblo  para  mos- 
trar toda  su  confianza  en  sus  padres.  Es  esta  la  palabra  del 
lenguaje  de  su  tiempo  que  Jesús  escogió  para  mostrar  a quie- 
nes le  escuchaban  algo  de  la  realidad  más  confortante  y más 
liberadora  que  experimentaba  en  lo  profundo  de  su  ser.  Pala- 
bra totalmente  ausente  del  lenguaje  de  su  tiempo  para  dirigir- 
se a Dios;  palabra  de  novedad  absoluta  para  expresar  una 
experiencia  inédita.  Con  esta  invocación  que  empleaba  en  su 
diálogo  con  Dios,  Jesús  anuncia  lo  que  los  escritos  del  Nuevo 
Testamento  llegarán  a explicitar  mucho  más  tarde:  la 
experiencia  liberadora  de  que  Dios  es  amor.  Veámoslo. 

Jesús  no  fue  ningún  ingenuo  frente  al  corazón  del 
hombre.  No  se  pueden  encontrar  en  Jesús  huellas  de  ninguna 
ideología  sobre  el  hombre  como  bondadoso  en  su  estado  pri- 
mitivo, en  sus  raíces,  algo  así  como  el  “salvaje  bondadoso” 
(bon  sauvage)  de  tantos  romanticismos  filosóficos.  Frente  al 
entusiasmo  que  en  las  masas  provocaban  los  enfrentamientos 
victoriosos  de  Jesús  con  la  enfermedad  y con  la  injusticia  (los 
“demonios”  opresores),  el  Evangelio  de  Juan  afirma  que  Je- 
sús no  se  dejaba  impresionar  fácilmente  por  rápidas  muestras 
de  adhesión,  porque  tenía  una  profunda  experiencia,  típica 
de  su  carácter  de  profeta,  de  la  volubilidad  humana:  “No 
necesitaba  informes  de  nadie,  él  conocía  al  hombre  por  den- 
tro” (Jn  2,  23-25). 

Tal  vez  la  expresión  más  clara  del  absolutismo  con  que 
Jesús  despoja  al  hombre  de  cualquier  ilusión  de  bondad  autó- 
noma se  encuentra  en  la  respuesta  que  da  al  joven  rico. 
Este  se  había  dirigido  a Jesús  llamándolo  “Maestro  bueno”, 
y Jesús  le  contesta:  “¿Por  qué  me  llamas  a mí  bueno?  Nadie 
es  bueno  más  que  uno,  Dios”  (Me  10,18).  Tan  radical  es  esta 
respuesta  que  el  Evangelio  de  Mateo  modifica  el  texto  parale- 
lo y más  antiguo  de  Marcos  y Lucas,  haciendo  que  el  joven  ri- 
co pregunte  a Jesús  simplemente:  “Maestro,  ¿qué  tengo 
que  hacer  de  bueno  para  conseguir  vida  eterna?”;  evita  así  la 
respuesta  de  Jesús:  “¿por  qué  me  preguntas  a mí  por  lo  bue- 
no?”  (Mt  19,  16-17).  Jesús  está  afirmando  que  lo  que  hay  de 
bondad  en  los  hombres,  incluso  en  el  hombre  Jesús,  viene  de 
Dios.  Ni  siquiera  el  amor  con  que  normalmente  trata  un  pa- 
dre a sus  hijos  engaña  a Jesús  sobre  el  corazón  humano:  “Si 
ustedes  malos  como  son,  —afirma  Jesús  dirigiéndose  a unos 
padres  de  familia—  saben  dar  cosas  buenas  a sus  niños,  cuánto 
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más  su  Padre  del  cielo  se  las  dará  a los  que  se  las  piden” 

(Mt  7,H). 

Y sin  embargo  Jesús  invita  a los  hombres  a unos  stan- 
dards  de  heroísmo  en  la  bondad  y en  la  generosidad,  ante  los 
cuales  cualquiera  podría  haberlo  llamado  iluso,  a la  manera 
del  Gran  Inquisidor  de  Dostoievsky.  La  fuerza  que  impulsa- 
ba a Jesús  a presentar  tales  exigencias  de  justicia  y de  bondad 
era  la  fe  inconmovible  que  tenía  en  la  posibilidad  de  la  soli- 
daridad humana  a partir  del  amor  que  Dios  es  y que  Dios  no 
se  reserva  para  sí  únicamente.  La  experiencia  de  lo  más  ínti- 
mo de  su  ser  como  hijo  amado  de  un  Dios  a quien  vivencia- 
ba  como  abba , como  padre  absolutamente  confiable,  más  allá 
de  toda  paternidad  humana,  era  la  fuente  de  toda  la  alegría 
de  Jesús  que  tantas  veces  atestiguan  los  Evangelios,  y que  era 
al  mismo  tiempo  la  condición  de  posibilidad  para  su  genuina 
y agobiante  tristeza  cuando  veía  rechazada  esa  paternidad 
en  el  ataque  a la  solidaridad  humana  entre  hermanos. 

Lo  que  Jesús  está  así  afirmando  es  que  la  vida  humana, 
más  allá  de  todos  los  escepticismos,  los  rechazos  y las  incre- 
dulidades, tiene  derecho  a una  esperanza  inconmovible 
de  liberación,  porque  está  construida  sobre  roca,  es  decir 
sobre  un  amor  absoluto,  personal,  acogedor,  que  llama  a los 
hombres  por  su  nombre,  que  los  salva  de  aquel  anonimato 
que  permite  pasar  de  largo  y aun  aplastar  a tantos  hombres 
sin  rostro.  Sobre  este  amor,  absolutamente  fiel,  experimenta- 
do en  la  oración,  Jesús  afirma  que  se  puede  arrostrar  el  riesgo 
del  amor  humano,  de  la  lucha  solidaria  por  la  justicia. 

Se  trata  de  una  experiencia  de  este  amor  del  Padre, 
como  inmensamente  tierno,  como  el  de  alguien  que  siempre 
lo  escucha  (cfr  Jn  11,42),  y al  mismo  tiempo  se  trata  de 
la  experiencia  de  un  amor  absolutamente  generoso  hasta  lo 
inexplicable  y misterioso,  un  amor  que  entrega  al  abandono 
a aquél  que  no  puede  dudar  de  ser  amado;  un  amor  que 
entrega  a la  debilidad  y a la  impotencia  al  hijo  querido  para 
dar  la  máxima  señal  de  amor  a muchos  más.  Se  trata  del  amor 
de  un  padre  que,  siendo  Dios  e inconcebible  como  algo 
menos  que  soberano  del  mundo  y de  la  historia,  se  ofrece  y 
acepta  la  máxima  debilidad  y el  sufrimiento  mayor  para 
jamás  violar  la  libertad  de  aceptación  o de  rechazo  del  hom- 
bre. 

A través,  por  tanto,  del  testimonio  de  su  oración  al  Pa- 
dre, a este  abba  totalmente  confiable,  Jesús  está  develando 
la  limitación  de  toda  acción  humana,  incluso  de  aquella  más 
coherente,  pura  y generosa.  Aquél,  cuya  vida  se  resume  en 
que  pasó  por  este  mundo  haciendo  el  bien,  aquél  de  quien  la 
comunidad  cristiana  primitiva  recordaba  que  había  dicho: 
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“Hay  más  dicha  en  dar  que  en  recibir”  (Hech  20,25),  aquel 
Jesús  de  Nazareth  “probado  en  todo  igual  que  nosotros”  (Hb 
4,15)  no  pudo  vivir  sin  un  contacto  continuo  con  su  Padre 
Dios.  Más  aún,  no  pudo  realizar  tal  perfecta  coincidencia 
entre  su  actividad  generosa  y fraternal,  prototipo  de  ac- 
ción humana  liberadora,  y su  verdad  más  íntima  como  para 
poder  prescindir  de  un  diáloggo  explícito  con  su  Padre,  hecho 
de  alabanza,  acción  de  gracias,  súplicas,  gritos  y lágrimas. 

La  gran  facilidad  con  que  la  máxima  generosidad  solida- 
ria de  los  hombres  —sobre  todo  de  los  revolucionarios  cris- 
tianos— se  enorgullece  en  fanatismo  o se  congela  en  escepti- 
cismo, es  un  indicio  que  apunta  hacia  la  humildad  implica- 
da en  ese  tocar  fondo  de  vez  en  cuando  por  la  oración  en  el 
amor  misterioso  pero  infalible  del  Padre;  humildad  sin  la  cual 
el  hombre  cristiano  se  deshumaniza.  Y decimos  “cristiano” 
porque  carecemos  de  experiencia  suficiente  para  intuir  los 
modos  como  se  da  (desde  la  perspectiva  de  la  fe  en  Jesucris- 
to ciertamente  no  sin  intervención  del  Espíritu  Santo,  aunque 
no  sea  conscientemente  reconocida)  esta  humildad  en  revolu- 
cionarios generosos  y coherentes  en  quienes  no  tienen  un  lu- 
gar la  oración  cristiana  porque  no  se  confiesan  cristianos. 

En  conclusión,  por  tanto,  lo  que  en  este  punto  hemos 
intentado  decir  es  que,  para  el  compromiso  con  los  procesos 
de  liberación,  la  oración  de  Jesús  supone  una  exigencia  de 
seguirle  por  ese  camino,  a pesar  de  la  urgencia  de  la  acción, 
porque  en  la  oración  se  da  testimonio  de  que  el  amor  del  que 
debe  estar  cargada  toda  acción  revolucionaria  liberadora,  no 
se  sostiene  sin  la  experiencia  alegre  y dolorosa  de  un  diálo- 
go explícito  con  el  Padre  de  Jesucristo. 

El  anuncio  jubiloso  que  la  oración  de  Jesús  al  Padre 
canaliza  es  la  verdad  liberadora  de  que  el  Padre,  y sólo  El, 
garantiza  la  causa  de  la  liberación  humana.  Ahora  bien, 
eso  es  lo  que  nuestra  oración,  como  polo  dialéctico  de  nues- 
tra acción  liberadora,  deberá  también  canalizar  si  es  que  es- 
tamos convencidos  de  que  “un  discípulo  no  es  más  que  su 
maestro”  (Mt  10,24).  Más  allá  de  la  precariedad  de  toda  ac- 
ción humana  por  la  liberación,  Dios,  nuestro  Padre,  nos 
invita  a rejuvenecer  y fortalecer  nuestra  esperanza  en  el  con- 
tacto dialogal,  oracional,  con  su  promesa  que  da  sentido  a 
nuestra  lucha  y a la  lucha  de  los  pobres:  y ya  en  ese  contac- 
to nos  hace  saborear  en  cada  liberación  parcial  la  plenitud 
liberadora  que  sólo  El  es. 

Este  suplemento  de  esperanza  que  no  defrauda;  indedu- 
cible  de  cada  liberación  parcial,  que  en  sí  misma  es  tan  pre- 
caria por  tan  amenazada  y tan  insatisfactoria,  nos  viene  ase- 
gurado, aun  en  medio  de  los  que  “gemimos  en  lo  íntimo 
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a la  espera  de  la  plena  condición  de  hijos”  (Rom  8,  23), 
por  el  Espíritu  de  Jesucristo,  interior  a nosotros  mismos 
y que,  como  a Jesús  de  Nazareth,  “nos permite  gritar:  ¡Abba! 

¡Padre!”  (Rom  8,  15). 

Definitivamente,  por  lo  tanto,  en  este  desafío  cristiano 
a la  oración  se  nos  hace  patente  la  insuficiencia  de  toda 
acción  y de  toda  relación  humana  para  la  liberación,  y se 
pone  a prueba  una  conciencia  de  dependencia  de  Dios  que, 
en  la  experiencia  cristiana,  es  conciencia  de  filiación  y no  de 
esclavitud.  Se  trata  de  una  filiación  por  añadidura  jamás  ame- 
nazada, como  lo  está  la  filiación  humana,  por  la  posesividad 
paterna  que  corre  el  riesgo  de  empujar  a un  perenne  infantilis- 
mo. Muy  al  contrario,  como  lo  atestiguan  profusamente  las 
cartas  de  Pablo,  se  trata  de  una  filiación  siempre  animada  a la 
libertad  y la  responsabilidad  del  adulto,  a semejanza  del 
hermano  mayor,  Jesucristo  (cfr  Ef  4,  14-15;  1 Cor  14,20). 

4.  LA  LUCHA  POR  EL  REINO,  DON  DEL  PADRE 

Por  otro  lado,  la  oración  de  Jesús,  además  de  presentár- 
senos como  reto  a no  considerar  agotado  en  la  acción  por  la 
liberación  y *»n  las  relaciones  humanas  de  solidaridad  nuestro 
ser  y nuesti^  futuro  cristianos,  se  nos  ofrece  también  como 
reto  a ver  la  profunda  estructura  de  don  del  Padre  que  pene- 
tra nuestra  lucha  por  la  justicia  en  la  acción  liberadora. 

En  una  de  las  muchas  ocasiones  en  que  Jesús  oraba, 
aquella  vez  en  la  cercanía  de  sus  discípulos,  éstos  le  piden 
que  les  enseñe  una  oración  “como  Juan  les  enseñó  a sus  dis- 
cípulos” (Le  11,1).  No  se  trata,  por  lo  tanto,  en  la  respuesta 
de  Jesús,  de  una  oración  cualquiera  ni  se  trata  de  enseñarles 
el  método  de  hacer  oración.  Se  trata  más  bien  de  la  oración 
característica,  típica  y propia  de  la  especial  relación  de  aquel 
grupo  de  hombres  con  su  maestro.  Se  trata  de  la  oración  que 
los  va  a definir  como  comunidad  particular  alredeor  de 
Jesús,  comparable  en  tiempos  de  Jesús  a,  por  ejemplo,  el  gru- 
po religioso  de  los  fariseos  o la  comunidad  de  Qumrán. 

Más  aún,  las  primitivas  comunidades  cristianas,  tanto  las 
de  ambiente  judeo-cristiano,  ya  acostumbradas  a una  oración 
recta  (Mt  6,  9-13),  como  las  de  clima  pagano -cristiano,  desvia- 
das en  sus  rogativas  (Le  1, 1-4),  entendieron  el  Padre  Nuestro 
como  una  catequesis  introductoria  a la  verdadera  oración 
propia  de  los  seguidores  de  Jesús  de  Nazareth,  el  Resuci- 
tado. Y el  Padre  Nuestro  fue,  como  lo  demuestra  además  la 
“Enseñanza  de  los  Apóstoles”  (Didaché),  que  se  remonta  al 
siglo  I,  la  oración  distintiva  de  la  Iglesia,  la  que  encerraba  el 
prototipo  de  toda  otra  forma  de  oración  cristiana.  Así  pues, 
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no  se  puede  ser  cristiano  y,  para  lo  que  aquí  nos  concierne, 
no  se  puede  asumir  un  compromiso  cristiano  en  procesos  libe- 
radores sin  estar  penetrados  de  la  actitud  fundamental  que  el 
Padre  Nuestro  transmite.  ¿De  qué  actitud  se  trata? 

Dicho  brevemente,  el  Padre  Nuestro  nos  presenta  el  de- 
safío de  considerar  todo  el  fin  y los  medios  de  nuestra  preo- 
cupación y de  nuestra  lucha  cristiana  por  la  justicia  como  don 
del  Padre.  Toda  la  estructura  del  Padre  Nuestro  es  una  estruc- 
tura de  súplica.  La  experiencia  humana,  sin  embargo,  ansiosa 
habitualmente  de  dignidad,  atestigua  que  no  se  suplica  co- 
mo don,  como  regalo,  aquello  que  se  puede  conseguir 
por  las  propias  fuerzas.  Los  “limosneros”  son  uno  de  los 
más  claros  síntomas  de  una  situación  anómala  en  la  condi- 
ción humana.  Esa  otra  experiencia  humana,  complementaria 
a la  anterior,  en  la  cual  vivenciamos  el  intercambio  de  regalos 
como  señal  y sacramento  de  amistad,  no  es  objeción  para  lo 
que  se  ha  expresado  anteriormente.  La  amistad  con  la  que 
Jesús  de  Nazareth  superó  respecto  de  sí  mismo  el  carácter  de 
siervos  que  podía  penetrar  la  relación  de  sus  discípulos  con  él 
(Jn  15,  14-15),  nunca  suprimió  la  relación  de  filiación  suya 
para  con  el  Padre,  al  que  experimentó  como  “mayor  que  él” 
(Jn  14,28),  filiación  que,  como  hemos  visto,  queda  como  pro- 
totipo y tarea  histórica  para  los  hermanos  de  Jesús. 

El  Padre  Nuestro  comienza  con  la  invocación  del  Padre. 
Debajo  de  la  traducción  griega  del  Evangelio  de  Mateo  se  en- 
cuentra el  original  arameo  abba.  En  esta  invocación  se  en- 
cuentra el  primer  don:  Jesús  concede  a los  discípulos  el  pri- 
vilegio de  llamar  a Dios  abba  como  el  mismo  Jesús  lo  llama.  Y 
se  lo  concede  porque  la  experiencia  de  Jesús,  la  fuerza  del  Es- 
píritu que  lo  mueve,  lo  lleva  a los  “pequeños”,  a los  senci- 
llos, es  decir  a los  ignorantes,  incultos  religiosamente,  cuya 
conducta  moral  se  aparta  de  los  cánones  impuestos  por  la  sec- 
ta farisaica;  esa  misma  fuerza  lo  lleva  a los  pobres,  a los  enfer- 
mos, a los  oprimidos,  en  una  palabra  a los  marginados  y mal 
vistos  de  la  sociedad  judía  de  su  tiempo  (cfr  Le  4,18-19). 
Para  ellos  es  la  alegría  de  la  buena  noticia  del  Reino  que  se 
acerca  y de  la  cual  es  Jesús  el  pregonero.  De  ellos  es  no  sólo 
el  Reino  sino  también  la  paternidad  de  Dios. 

Este  impulso  irresistible,  como  el  impulso  de  los  profe- 
tas poseídos  del  Espíritu  (cfr  Amos  3,8);  este  impulso  en 
cuya  realización  se  revela  precisamente  la  paternidad  de  Dios 
como  insospechadamente  distinta  de  la  paternidad  humana  e 
incluso  de  la  paternidad  de  Jahvé  respecto  de  Israel,  provoca 
en  Jesús  una  explosión  de  alegría  que  se  traduce  en  una 
oración  de  bendición,  de  reconocimiento  gozoso  de  la  bon- 
dad de  Dios:  “Yo  te  bendigo,  Padre,  Señor  de  cielo  y tierra, 
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porque  si  has  ocultado  estas  cosas  a los  sabios  y entendidos, 
se  las  has  revelado  a la  gente  sencilla.  Sí,  Padre,  bendito  seas 
por  haberte  parecido  eso  bien”  (Mt  11,21). 

El  núcleo  del  Padre  Nuestro  se  encuentra  en  las  dos 
primeras  peticiones  (la  tercera:  “hágase  tu  voluntad.  . .” 
probablemente  no  pertenece  al  texto  original,  aunque,  como 
veremos  más  adelante,  sí  corresponde  a una  forma  de  oración 
típica  de  Jesús).  “Que  se  proclame  que  el  Padre  es  santo”  y 
“que  llegue  su  reinado”  son  dos  formas  equivalentes  de  supli- 
car la  irrupción  del  Reino  de  Dios,  su  manifestación  inequívo- 
ca e inapelable.  La  imagen  que  está  detrás  en  tiempo  de  Je- 
sús es  el  homenaje,  la  aclamación  al  nombre  del  rey  que 
instaura  un  régimen  nuevo  y la  eficacia  del  funcionamiento 
de  ese  nuevo  régimen.  No  han  cambiado  tanto  las  experien- 
cias humanas  como  para  no  tener  en  nuestra  época  puntos  de 
apoyo  que  nos  ayuden  a comprender  lo  que  aquí  se  quiere 
significar.  En  el  estallido  de  esperanza  que  ha  supuesto  la  re- 
volución nicaragüense,  por  ejemplo,  la  evocación  gloriosa  del 
nombre  de  Sandino  implica  la  confianza  en  que  se  ha  hecho 
posible  la  construcción  de  una  patria  libre.  Por  otro  lado,  la 
continua  alusión  de  que  esa  revolución  es  del  pueblo  implica 
la  confianza  en  que  esa  libertad  va  a ser  eficazmente  patrimo- 
nio justo  de  todo  el  pueblo,  y especialmente  de  aquellos  de 
quienes  nunca  fue  patrimonio,  sino  que  siempre  tuvieron 
por  suerte  el  despojo.  En  eso  se  sintetiza  la  novedad  revolu- 
cionaria del  régimen  que  irrumpe  en  Nicaragua. 

Ciertamente  las  dos  primeras  peticiones  del  Padre 
Nuestro  no  se  refieren  a realizaciones  parciales  del  Reino  de 
Dios.  Se  refieren  más  bien  a la  irrupción  última  (escatológi- 
ca)  y definitiva  de  ese  Reino  como  consumación  de  la  histo- 
ria. La  consumación  definitiva  por  Dios  del  esfuerzo  humano 
por  la  justicia,  siempre  precario,  es  lo  que  Jesús  invita  a su- 
plicar. Pero  el  rasgo  más  característico  de  ese  nuevo  régimen 
consiste  en  la  visualización  de  Dios  como  rey  que  dirime  los 
pleitos  entre  los  diversos  intereses  humanos  no  imparcialmen- 
te  sino  tomando  postura  en  favor  de  los  débiles  y los  pobres, 
los  explotados  y los  oprimidos  y haciendo  suya  la  causa  de 
ellos  (cfr  Salmo  72;  Isaías  9, 1-6  y 11, 1-9,  etc.): 

Dios  mío,  confía  tu  juicio  al  rey,  tu  justicia  al  hijo  de  reyes:  para 
que  rija  a tu  pueblo  con  justicia,  a tus  humildes  con  rectitud.  . . 

. . . que  él  defienda  a los  humildes  del  pueblo,  socorra  a los  hijos 
del  pobre  y quebrante  al  explotador. 

Esta  utopía  de  justicia,  encarnada  en  la  aspiración- a un 
régimen  futuro  y nunca  realizada,  es  la  que  Jesús  invita  a su- 
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plicar  como  don  fundamental  del  Padre.  Entre  ella  y la  invo- 
cación de  Dios  como  Padre  hay  absoluta  coincidencia.  Es  pre- 
cisamente porque  Dios  se  ha  revelado  como  Padre  en  su  amor 
preferencial  por  aquellos  a quienes  se  les  ha  negado  la  frater- 
nidad humana  y su  correspondiente  dignidad,  por  lo  que  Je- 
sús invita  a suplicar  que  se  manifieste  definitivamente  el 
reinado  de  ese  Dios  Padre  (abba)  que,  siendo  futuro,  tiene 
como  signo  fundamental  ahora  la  alegría  que  se  anuncia  a 
los  pobres. 

Este  reino  hay  que  buscarlo  (Mt  6,33),  debe  ser  el  obje- 
tivo de  la  actividad  humana.  Toda  la  vida  cristiana  es  conce- 
bida múltiplemente  en  el  Nuevo  Testamento  como  un  traba- 
jo, como  una  lucha  (2  Tim  3-7 ; 4,7-8;  Ef  6,10-17).  El  servicio 
del  cristiano  al  Reino  está  concebido  por  Jesús  como  una  op- 
ción difícil  entre  el  Dios  que  comparte  generosamente  y el 
ídolo  que  invita  a sacrificarlo  todo  a la  acumulación  egoísta: 
“No  pueden  servir  a Dios  y al  dinero”  (Mt  6,24).  No  hay  po- 
sible actitud  cristiana  ante  el  Reino  que  se  centre  en  una  espe- 
ra pasiva,  como  lo  simboliza  la  parábola  de  las  cinco  mucha- 
chas necias  (Mt  25,  1-13).  Sin  embargo,  la  actividad  cristiana 
hacia  el  Reino,  la  lucha  cristiana  por  la  justicia  es  toda  ella 
atracción  gratuita  del  Padre  hacia  Jesús  (Jn  6,44),  y la  entra- 
da en  el  Reino  es  la  participación  en  una  herencia  (Gal  5,21), 
con  todo  lo  que  la  imagen  tiene  de  un  bien  trabajado  y 
producido  por  alguien  distinto  del  que  recibe  el  beneficio 
de  la  herencia.  En  definitiva,  pues,  el  Reino  hay  que  suplicar- 
lo cristianamente  porque  es  un  don  fuera  del  alcance  del  es- 
fuerzo del  hombre.  Pero  a los  hombres  se  les  exige  poner 
un  signo  cuyo  contenido  sea  anticipo  real  de  ese  Reino.  Y 
“ese  querer  y ese  actuar”  humanos  en  la  búsqueda  de  la  justi- 
cia del  Reino,  son  en  sí  mismos  activados  por  Dios,  porque 
sobrepasan  la  buena  voluntad  humana  (cfr  Fil  2,13).  Esto  nos 
enlaza  con  las  súplicas  de  la  segunda  parte  del  Padre  Nuestro. 

Así  como  el  núcleo  del  Padre  Nuestro  está  en  la  súpli- 
ca para  que  el  Reino  llegue,  así  también  su  novedad  princi- 
pal, que  distingue  a esta  oración  de  cualquier  oración  judía 
anterior,  está  en  que  refleja  la  convicción  de  Jesús  de  que  el 
Padre  quiere  que  a partir  del  hombre  Jesús  el  don  final  del 
Reino  esté  ya  presente  en  los  intentos  de  los  hombres  en 
favor  del  Reino.  En  nuestra  fórmula  actual  del  Padre  Nuestro 
no  se  ve  con  evidencia  este  sentido.  Pero  con  mucha  probabi- 
lidad en  boca  de  Jesús  la  oración  que  enseñó  a sus  discípu- 
los no  decía  “nuestro  pan  de  cada  día  dánoslo  hoy”,  sino 
“nuestro  pan  del  mañana  dánoslo  hoy”  (Mt  6,11). 

Directamente,  según  los  mejores  comentadores  del  Nue- 
vo Testamento,  Jesús  no  nos  está  enseñando  aquí  a suplicar 
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como  don  de  Dios  la  satisfacción  de  nuestras  necesidades 
mínimas  en  esta  existencia  histórica;  más  bien  nos  está  invi- 
tando a pedir  la  abundancia  del  Reino,  el  banquete  frater- 
nal en  la  casa  definitiva  del  Padre.  Pero  ese  pan  de  vida  de- 
finitivo, que  sacia  absolutamente  y no  nos  deja  en  la  necesi- 
dad de  buscarlo  para  el  día  siguiente,  Jesús  nos  enseña 
a suplicarle  para  hoy.  Es  decir,  Jesús  está  orientándonos  a 
pedir  que  en  nuestra  lucha  por  el  pan  diario  esté  presente  ya 
la  realidad  fundamental  del  Reino  definitivo:  el  compartir 
como  hermanos,  la  única  que  puede  ir  logrando  que  en  nues- 
tra construcción  de  historia  vaya  habiendo  justicia  y solidari- 
dad. Precisamente  por  eso  la  primera  comunidad  cristiana 
entendió  las  comidas  de  amistad  y de  hermandad  de  Jesús 
con  los  marginados  de  su  tiempo  como  signos  en  que  se  hacía 
presente  la  realidad  del  banquete  definitivo  del  Reino.  Y más 
aún,  precisamente  por  eso  es  por  lo  que  para  Pablo  no  se 
puede  celebrar  dignamente,  cristianamente,  “la  cena  del  Se- 
ñor”, la  Eucaristía,  sin  que  en  ella  se  viva  el  amor  faterno 
acreditado  por  un  compartir  en  igualdad  (1  Cor  11,17-22). 
Así  lo  vio  Rutilio  Grande,  el  sacerdote  mártir  salvadoreño: 
“una  mesa  común  con  manteles  largos  para  todos  como  es- 
ta Eucaristía.  Cada  uno  con  su  taburete.  Y que  para  todos 
llegue  la  mesa,  el  mantel  y el  con  qué”  (Homilía  de  Apopa, 
13-2-77). 

La  súplica  por  el  perdón  señala  en  el  Padre  Nuestro 
el  punto  de  partida  desde  el  que  deben  suplicar  todo  don  del 
Padre  los  discípulos  de  Jesús.  Se  trata  de  la  conciencia  de 
pecado,  de  la  convicción  de  que  en  nosotros  mismos  están  las 
raíces  del  rechazo  y de  la  rebelión  contra  el  don  de  Dios 
que  quiere  hacer  de  nuestro  mundo  un  Reino  de  fraterni- 
dad y justicia.  Ya  hemos  visto  que  Jesús  no  se  hacía  ilusio- 
nes sobre  el  corazón  humano.  Más  aún  su  vida  es  un  testi- 
monio del  acoso  al  que  le  sometieron  las  fuerzas  del  mal. 
Jesús  sabe  que  la  lucha  de  sus  discípulos  por  el  Reino  se  va  a 
dar  en  el  contexto  de  la  inclinación  de  sus  corazones  hacia 
el  pecado.  Poniendo  la  mirada  en  el  día  del  juicio,  en  el  día 
en  que  brille  la  justicia  de  su  Padre,  Jesús  invita  a suplicar  que 
el  perdón  definitivo  de  entonces  se  haga  presente  hoy  dentro 
de  la  ambigüedad  de  la  lucha  humana  por  la  justicia.  Y este 
don  del  perdón  definitivo,  significado  en  tanto  encuentro 
acogedor  y jubiloso  de  Jesús  con  pecadores  convertidos, 
se  pide  desde  la  perspectiva  de  que  el  Reino  y su  justicia 
están  actuantes  ya  en  la  prontitud  para  perdonar,  y que  los 
discípulos  de  Jesús  están  dispuestos  a ejercitar. 

De  nuevo  aquí  recientes  experiencias  de  la  revolución 
nicaragüense  constituyen  signos  llenos  de  esperanza,  que  in- 
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dican  la  presencia  de  una  huella  del  Espíritu.  Literalmen- 
te, en  discursos  de  líderes  de  esta  revolución,  sobre  todo  en 
los  momentos  en  que  se  han  liberado  a prisioneros  de  gue- 
rra, se  han  escuchado  estas  palabras:  “La  revolución  no 
quiere  la  muerte  de  los  pecadores,  la  revolución  no  quiere  la 
destrucción  de  los  hombres;  sólo  queremos  la  muerte  y la 
destrucción  del  pecado”  (Tomás  Borge,  Discurso  del  13  de 
Agosto  de  1979).  Cuánto  más  ningún  cristiano,  en  lucha  por 
la  justicia,  podrá  permitirse  no  suplicar  al  Padre  este  dón 
de  luchar  sin  odio,  de  actuar  generosamente  en  el  conflicto, 
como  signo  de  la  generosidad  que  el  Padre  está  dispuesto  a 
ejercitar  con  nuestro  pecado.  Refiriéndose  a la  expresión  de 
un  joven  nicaragüense  que  vivió  el  terror  de  la  Guardia  Nacio- 
nal somocista,  otro  nicaragüense  me  decía:  “la  revolución 
no  se  ha  hecho  para  tener  como  horizonte  el  matar  a un  guar- 
dia”. Pero  este  rechazo  del  espíritu  de  venganza,  dentro  de  un 
compromiso  revolucionario  liberador,  es  ciertamente  un  don 
de  Dios,  sólo  posible  desde  la  fe  en  el  misterio  de  un  pecado 
que  nos  penetra  y de  un  perdón  que  nos  libera.  Y este  don 
hay  que  suplicarlo  en  la  oración  cristiana. 

La  audacia  del  Padre  Nuestro  consiste  por  lo  tanto,  en 
ponernos  en  los  labios  la  súplica  de  que  lo  que  va  a ser  el 
Reino  definitivo  del  Padre  esté  ya  actuante  en  nuestra  histo- 
ria de  lucha  y de  precariedad.  La  última  petición  original  de 
esta  oración  confirma  esa  interpretación  de  toda  la  vida 
eristiana  como  un  don  que  exige  una  actitud  oracional; 
“no  nos  dejes  ceder  en  la  prueba”.  A pesar  de  que  el  Reino 
que  se  suplica  en  la  primera  parte  del  Padre  Nuestro  está  ya 
presente  en  tanto  signo  anticipatorio,  la  realidad  de  la  vida 
cristiana  es  un  estar  acosado  por  los  poderes  que  luchan  con- 
tra la  justicia  del  Reino.  Y en  la  hora  en  que  nuestra  historia 
se  acerque  a su  consumación,  en  la  hora  en  que  más  cerca  es- 
té la  llegada  definitiva  del  Reino,  este  acoso,  esta  prueba  tam- 
bién definitiva,  se  hará  más  brutal  y más  implacable.  Que  en- 
tonces no  cedamos  en  la  prueba;  que  ahora,  en  nuestros  com- 
promisos liberadores,  no  cedamos  al  acoso  que  por  todas  par- 
tes nos  cerca,  y amenaza  todas  nuestras  realizaciones  parciales 
de  liberación;  este  es  el  último  don  que  Jesús  nos  enseña 
a pedir  al  Padre.  No  irá  a la  oración  aquél  que  no  experimen- 
te que  su  fundamental  debilidad  en  la  lucha  por  la  justicia 
reclama  convertirse  todo  él  en  un  clamor  hacia  el  Dios  que 
escucha  el  clamor  de  su  pueblo  (cfr  Exodo  3,7). 

Aunque  es  verdad,  por  lo  tanto,  y verdad  muy  fácil  de 
ser  olvidada  que  la  única  forma  que  tenemos  de  saber  que  so- 
mos de  Dios  o de  saber  que  hemos  pasado  de  la  muerte  a la 
vida,  es  practicar  la  justicia,  amar  a nuestros  hermanos  (cfr 
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1 Jn  3,10-15),  también  es  verdad  que  el  amor  sólo  existe  “no 
porque  nosotros  amemos  a Dios  sino  porque  él  nos  amó  pri- 
mero” (1  Jn  4,10).  El  no  tener  en  nosotros  la  fuente  radical 
desde  donde  nace  la  fuerza  para  los  hechos  de  justicia  con 
que  se  acredita  nuestro  compromiso  liberador,  y el  que  esos 
hechos  y las  relaciones  de  nueva  comunidad  humana  que 
de  ellos  nacen  sean  siempre  parciales,  precarios  e insatisfacto- 
rios, es  lo  que  nos  hace  indispensable  entrar  en  contacto  con 
nuestro  Padre  y aceptar  con  sencillez  que  se  exprese  el  clamor 
por  el  don  del  Padre  del  que  está  hecha  nuestra  condición  hu- 
mana y cristiana. 

Es  obvio,  por  lo  tanto,  que  la  oración  cristiana  no  es 
ninguna  evasión  de  la  acción.  Es  obvio  que  una  oración  del 
cristiano  que  no  conduzca  al  compromiso  liberador,  a la  real 
solidaridad  con  los  hermanos  explotados  y oprimidos,  es  una 
oración  farisaica,  hipócrita  y anticristiana.  Ciertamente, 
por  lo  tanto,  “no  basta  con  rezar”.  A nosotros,  sin  embargo, 
en  este  artículo,  nos  toca  recordar  que  “para  conseguir  la 
paz”  es  también  imprescindible  tener  la  humildad  de  decir 
una  y mil  veces:  “Padre,  que  venga  tu  reino”. 

CONCLUSION:  LA  ORACION  DESDE 
LA  NOCHE  OSCURA  DE  LA  INJUSTICIA 
ESTRUCTURAL 

El  reto  de  toda  vida  cristiana,  y por  tanto  también  el 
reto  de  la  vida  comprometida  en  los  procesos  de  liberación 
latinoamericanos  desde  la  fe  en  Jesucristo,  es  la  santidad, 
decíamos  al  comienzo  de  este  artículo.  Y a las  exigencias 
de  esta  santidad  pertenece  la  exigencia  de  la  oración.  Hemos 
tratado  de  ver  esto  en  la  parte  central  del  artículo.  Ahora 
bien,  se  trata  de  una  nueva  manera  de  santidad,  y se  trata 
también  de  una  nueva  manera  de  oración.  La  tradición  cris- 
tiana ha  reflexionado  mucho  sobre  la  experiencia  de  ora- 
ción como  clamor  de  la  persona  cristiana  empeñada  en  reci- 
bir del  Padre  el  don  de  la  salvación.  Y a lo  largo  de  los  siglos 
ha  dado  testimonio  del  desierto  por  el  que  la  persona  debe 
marchar,  aceptando  la  purificación  de  su  egoísmo  hasta  lle- 
gar a la  tierra  prometida  de  un  contacto  con  Dios  sencillo, 
profundamente  fortalecedor  y gozoso.  San  Juan  de  la  Cruz, 
tal  vez  el  más  profundo  de  quienes  han  explorado  este  itine- 
rario, esta  marcha  de  liberación  personal,  habló  de  una  de  sus 
etapas,  larga,  prolongada,  dolorosa,  como  de  una  “noche 
oscura  del  alma”. 

La  dimensión  social  de  la  salvación,  esa  salvación  en  la 
historia,  esa  salvación  de  todo  un  pueblo,  especialmente  del 
pueblo  de  los  pobres,  cuyos  intentos  aproximativos  y parcia- 
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les  son  signos  anticipativos  del  don  gratuito  definitivo  del 
Reino,  es  también  una  marcha,  la  marcha  de  todo  un  pueblo 
hacia  su  liberación  a través  del  desierto  de  la  injusticia  estruc- 
tural y establecida  que  nos  rodea.  Para  este  proceso  de  libera- 
ción, en  el  que  las  personas  mantienen  su  valor  irrenunciable 
precisamente  a través  de  su  entrega  al  compromiso  solidario, 
no  hay  una  tradición  cristiana  que  les  clarifique  su  oración. 
De  la  Biblia  para  acá  no  se  ha  creado  mucho  en  este  sentido. 
Ni  se  ha  reflexionado  mucho  sobre  lo  que  significa  dar  desde 
la  “noche  oscura”  de  la  injusticia  estructural. 

Desde  que  en  América  Latina  en  los  años  60  y tal  vez 
ya  durante  la  década  anterior,  comenzaron  en  ambientes 
cristianos  y eclesiales  las  experiencias  de  conversión  a los  po- 
bres, desde  que  a muchos  cristianos  se  les  fueron  abriendo 
ojos  nuevos  para  ver  a Jesucristo  entre  los  explotados  y 
oprimidos  de  este  continente,  desde  que  los  pobres  nos 
dieron  la  buena  noticia,  nos  evangelizaron  y nos  lanzaron  a 
compromisos  de  liberación,  mayor  ha  sido  la  experiencia  de 
la  cautividad  que  la  experiencia  de  la  liberación,  y mayor  ha 
sido  el  enfrentamiento  con  el  odio  desesperado  de  hombres 
cegados  por  su  poder  y endurecidos  por  su  capital  que  la  ale- 
gría de  encontrar  algún  moderno  Zaqueo.  A la  esperanza 
de  los  pobres,  al  despertar  de  su  dignidad  se  le  ha  respondido 
con  la  contrainsurgencia,  con  la  diseminación  del  terror, 
con  el  intento  de  doblegar  los  cuerpos  y los  espíritus.  Se  ha 
vivido,  sí,  la  experiencia  gloriosa  del  martirio,  experiencia 
que,  sobriamente  vista  desde  el  pellejo  de  los  mártires,  es 
experiencia  de  aplastamiento,  de  acoso,  de  angustia  y de 
asfixia,  sin  poder  respirar  el  aire  anhelado  de  la  justicia. 

“Cantar  una  canción  del  Señor  en  esta  tierra  extraña 
de  la  opresión”  de  nuestros  pueblos  (cfr  Salmo  137,4)  es  el 
gran  desafío.  Algunos  cantores  de  este  pueblo,  con  un  su- 
plemento inmenso  de  esperanza,  han  respondido  a este 
desafío,  como  Carlos  Mejía  Godoy  y Ernesto  Cardenal, 
como  Víctor  Jara.  Y en  ellos  se  ha  hecho  carne  mucha  de 
la  oración  de  nuestro  pueblo  desde  la  opresión.  Néstor  Paz, 
revolucionario  boliviano  hoy  ya  martirizado,  en  su  diario, 
ha  orado  y ha  dialogado  con  su  Dios,  revelándonos  la  inmen- 
sa ternura  con  que  desde  su  lucha  por  la  justicia  pudo  diri- 
girse al  Padre. 

Pero  en  este  itinerario  espiritual  de  la  lucha  por  la 
liberación  en  América  Latina,  cuenta  mucho  el  perseverar 
en  la  oración,  sin  apenas  balbucir  más  que  gemidos  y cla- 
mores, mientras  en  esa  lucha  se  va  purificando,  en  una  singu- 
lar “noche  oscura”,  nuestra  imagen  de  Dios.  A través  de  esa 
purificación,  al  fuego  lento  del  aprendizaje  de  la  solidari- 
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dad  con  los  pobres  en  una  sociedad  que  nos  enseñó  a despre- 
ciarlos, tenemos  que  aprender  a desprendernos  del  Dios  que 
respondía  a nuestra  oración  cuando  éramos  niños.  Tenemos 
que  aprender  a dialogar  con  Dios  desde  la  experiencia  de  la 
injusticia  humana,  aguardando  sin  que  llegue  nunca  al  Dios 
que  considerábamos  útil  porque  habíamos  aprendido  que. 
preservaba  la  suerte  de  los  poderosos  y de  los  ricos. 

Dios  mío,  sálvame,  que  me  llega  el  agua  al  cuello:  me  estoy  hun- 
diendo en  un  cieno  profundo  y no  puedo  hacer  pie.  . . 

Estoy  agotado  de  gritar,  tengo  ronca  la  garganta;  se  me  nublan  los 
ojos  de  tanto  aguardar  a mi  Dios.  Más  que  los  pelos  de  mi  cabeza 
son  los  que  me  odian  sin  razón;  más  duros  que  mis  huesos  los  que 
me  atacan  injustamente  (Salmo  69,  2-5). 

Tenemos  que  aprender  a despojarnos  del  Dios  omnipo- 
tente a impasible  y aprender  vitalmente  (algo  más  difícil  que 
decirlo  con  los  labios)  que  la  omnipotencia  de  Dios  pasa  por 
la  debilidad  paciente  de  dejar  a su  Hijo  abandonado  y asesi- 
nado en  la  tortura  de  la  cruz  a manos  de  los  injustos.  Tene- 
mos que  aprender  así,  en  una  convulsión  inmensa  de  nuestras 
más  íntimas  inclinaciones,  que  a Dios  lo  revela  en  medio  de  la 
lucha  por  la  justicia  más  el  amor  de  dar  la  vida  por  los  demás 
que  el  poder  de  imponer  una  determinada  vida  a los  demás. 

No  es  esto  masoquismo.  No  es  esto  ignorar  que  en  1979 
el  pueblo  nicaragüense  nos  ha  dado  un  anticipo  de  esperanza 
a todos  los  latinoamericanos,  como  hace  mucho  tiempo  no 
veían  nuestros  ojos  en  América  Latina.  Sabemos  que  Dios  es 
un  Dios  de  vida  y no  de  muerte.  Pero  este  saber  está  escon- 
dido debajo  de  la  intensa  nube  de  injusticia  y opresión  que 
oscurece  aún  a cientos  de  millones  de  hermanos  nuestros  en 
nuestro  continente. 

Dios  marcha  con  sus  pobres  en  este  continente,  en  el 
aliento  de  lucha  que  despierta  en  los  pobres  una  y otra  vez 
a pesar  de  tanta  opresión  y de  tan  crueles  represiones.  Por 
eso  cantan  los  pobres: 

Identifícate  con  nosotros;  Cristo,  Cristo  Jesús,  solidarízate 
con  nosotros,  no  con  la  clase  opresora  que  oprime  y devora  a la 
comunidad,  sino  con  el  oprimido  con  el  pueblo  mío,  sediento 
de  paz  (Misa  Campesina  Nicaragüense). 

Pero  aún  es  mucho  mayor  la  experiencia  de  opresión 
que  la  experiencia  de  liberación.  Por  eso,  al  modo  de  Jesús, 
en  su  crisis  suprema,  es  hoy  también  la  hora  de  decir,  “con 
oraciones  y súplicas,  a gritos  y con  lágrimas”  a quien  nos 
puede  salvar  de  la  muerte  (cfr  Hb  5,7):  “ Abba ” ¡Padre! 
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Todo  es  posible  para  ti,  aparta  de  mí  este  trago,  pero  no 
se  haga  lo  que  yo  quiero  sino  lo  que  quieras  tú”  (Me  14,36). 
Para  Dios  todo  es  posible,  pero  Dios  no  es  útil  ni  se  adelan- 
ta a la  voluntad  de  justicia  que  su  Espíritu  suscita  como  el 
don  mayor  entre  los  hombres. 

Así  pues,  hay  que  orar  en  el  compromiso  de  libera- 
ción. De  modos  nuevos.  Desde  la  noche  oscura  de  la  injusti- 
cia, que  además  se  agazapa  siempre  en  nuestro  corazón.  Y la 
tarea  principal  es  que  esa  oración  purifique  nuestro  egoísmo 
para  que  se  luche  por  la  verdadera  justicia,  la  que  se  siembra 
con  amor  radical,  y por  eso  cosecha  amor  aún  más  radical. 
Para  esto  ciertamente  no  sabemos  las  palabras,  “no  sabemos 
a ciencia  cierta  lo  que  debemos  decir,  pero  el  Espíritu  en  per- 
sona intercede  por  nosotros  con  gemidos  sin  palabras” 
(Rom  8,26).  Por  eso,  aunque  nos  acosan,  no  nos  aplastan, 
cuando  nuestro  horizonte  es,  desde  nuestro  pecado  y tam- 
bién desde  nuestra  justicia,  la  búsqueda  humilde  de  la  justicia 
del  Reino. 
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Jon  Sobrino,  S.J. 


Experiencia  de  Dios  en  la  Iglesia 
de  los  Pobres* 


1.  INTRODUCCION 

1.1.  Por  razones  sistemáticas  e históricas  de  su  origen, 
las  ciencias  sociales  se  han  dedicado  a buscar  correlaciones 
entre  formas  sociales  y formas  religiosas  y de  expresión  reli- 
giosa, y en  la  búsqueda  de  esa  correlación  la  religión  ha  sido 
vista  como  la  variable  dependiente.  Además  muy  frecuente- 
mente el  papel  de  las  ciencias  sociales  ha  consistido  en  desen- 
mascarar el  uso  ideologizado  de  la  religión,  dicho  brevemente, 
su  carácter  posible  y realmente  alienante. 

Lo  que  pretendemos  ahora  es  analizar  un  fenómeno  que 
es  también  social,  el  de  “ la  Iglesia  de  los  pobres”,  pero  desde 
la  teología.  Estamos  por  lo  tanto  ante  una  nueva  metodología 
para  analizar  la  relación  entre  religión  y sociedad. 

En  esta  metodología  existe  una  continuidad  y disconti- 
nuidad con  la  de  las  ciencias  sociales.  La  continuidad  funda- 
mental consiste  en  que  también  desde  la  teología  las  for- 
mas religiosas  dependen  de  las  formas  sociales  o,  más  amplia- 
mente aún,  de  las  formas  históricas.  Esto  se  fundamenta  en  el 
aserto  fundamental  de  la  realidad  trinitaria  de  Dios,  según  la 
cual  Dios  ha  asumido  realmente  la  historia  de  los  hombres. 
Lo  que  es  en  verdad  historia  no  es  entonces  ajeno  a la  reali- 
dad de  Dios,  y por  ello  la  historia  es  la  mediación  de  la 
experiencia  de  Dios.  El  que  la  realidad  de  Dios  llegue  a ser 
realidad  para  nosotros,  es  decir,  experiencia  —en  toda  la  am- 
plitud del  término  como  lo  que  atañe  y afecta,  lo  que  exige 
y también  lo  que  ilumina—  sólo  puede  hacerse  a través  de 
la  historia.  En  este  sentido  tampoco  desde  la  teología  se  tra- 
ta de  cambiar  las  variables,  y hacer  depender  la  realidad  histó- 


*Publicadoen  “Cristianismo  y Sociedad”  (Buenos  Aires),  No. 63  (1980),  pp. 87-101 . 
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rica  de  la  realidad  religiosa,  precisamente  porque  ésta  no  se  da 
al  margen  de  aquélla,  sino  que  es  posibilitada  para  su  consti- 
tución por  la  realidad  histórica. 

En  otro  sentido  sin  embargo  existe  una  discontinuidad 
en  el  método,  en  cuanto  que  el  mero  enunciar  la  identidad 
dialéctica  entre  historia  de  Dios  e historia  de  los  hombres  es 
ya  un  a priori  de  la  fe.  Y en  cuanto  también  la  aceptación 
de  algunos  contenidos  genéricos  sobre  Dios  y sobre  su  carác- 
ter de  horizonte  y misterio  último  deben  ser  aceptados 
genéricamente  para  entender  la  relación  entre  religión  y socie- 
dad. 

Habiendo  mostrado  muy  brevemente  lo  que  de  continui- 
dad y discontinuidad  hay  entre  la  teología  y las  ciencias 
sociales,  no  hemos  dicho  todavía  lo  más  típico  de  la  reflexión 
teológica.  Esto  consiste  a nuestro  entender  en  ser  una  refle- 
xión a simultáneo  en  la  cual  el  a priori  genérico  de  la  fe  se 
hace  concreto  y por  ello  real  para  nosotros,  se  hace  experien- 
cia, en  la  medida  en  que  se  realiza  históricamente.  La  realidad 
de  Dios  se  capta  conjuntamente  con  la  realidad  histórica,  y 
por  ello  también  la  reflexión  teológica  acaece  juntamente 
con  la  reflexión  de  las  ciencias  sociales. 

Lo  importante  de  esta  visión  es  aceptar  en  serio  que  por 
su  realidad  trinitaria  Dios  tiene  una  historia,  explicitada  en  la 
encarnación  del  Hijo  y en  la  asunción  por  el  Espíritu  de  toda 
la  humanidad.  Es  tomar  en  serio  que  la  historia  es  salvación  o 
condenación;  que  la  historia  llamada  mundana  es  la  que  da  de 
sí  la  salvación  o condenación;  que  la  historia  es  la  que 
transparenta  la  presencia  de  Dios  o la  que  lo  esconde;  que  la 
historia  concreta  es  la  que  presta  las  categorías  para  articular 
la  fe  o la  incredulidad. 

Por  poner  un  ejemplo,  no  debiera  asustar  que  en  algunos 
lugares  del  primer  mundo  de  Dios  sólo  se  oiga  su  silencio; 
quizás  en  este  momento  la  historia  no  dé  para  más,  y por  lo 
tanto  no  habría  que  forzar  una  palabra  de  Dios  para  la  cual 
no  haya  sustancia  histórica.  Quizás  la  gran  sintonía  del  cre- 
yente con  Dios  consistirá  en  esas  situaciones  también  en  el 
silencio,  sin  arrogarse  él  una  palabra  para  la  cual  la  historia 
concreta  no  diera  base.  Lo  que  queremos  recalcar,  cargan- 
do mucho  las  tintas  en  este  ejemplo,  es  que  sólo  se  puede  arti- 
cular aquella  palabra  de  fe  en  base  a las  realidades  históri- 
cas. Sólo  la  historia  concreta,  la  palabra  de  Dios  y en  ese  apa- 
rente empequeñecimiento  de  Dios  muestra  El  precisamen- 
te su  trascendencia  y su  ser  mayor. 

Pero  a la  inversa  creemos  que  existen  otras  realidades 
históricas  que  sí  dan  de  sí  para  que  la  palabra  de  Dios  cobre 
cuerpo  histórico.  Y estas  realidades  no  parecen  ser  las  que 
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aparecen  en  la  Iglesia  de  los  pobres,  pues  ésta  hace  una  expe- 
riencia histórica  de  Dios  que  recobra  la  realidad  de  Dios,  con- 
fesada genéricamente  desde  el  a priori  de  la  fe.  Por  ello  nos 
parece  importante  y necesario  desde  la  teología  investigar  y 
analizar  cuáles  son  esas  realidades  históricas,  que  coinciden 
descriptivamente  con  lo  que  se  puede  analizar  desde  las  cien- 
cias sociales,  y que  son  articulación  hoy  de  la  historia  de 
Dios  y por  esa  razón  vehículo  de  una  experiencia  de  Dios. 
Lo  que  queremos  analizar  por  lo  tanto  es  la  modalidad  de 
ser  Iglesia  de  la  Iglesia  de  los  pobres  para  desde  ahí  analizar 
la  realidad  y experiencia  de  Dios. 

1.2.  La  importancia  del  tema  le  viene  a la  Iglesia  de 
su  primera  y constitutiva  realidad.  Anterior  a los  mecanis- 
mos y configuraciones  concretas,  existe  lo  que  podemos 
denominar  la  primera  eclesialidad,  aquello  que  teológica  e 
históricamente  constituye  a la  Iglesia  en  su  ser.  También  para 
la  Iglesia  vale  la  distinción  que  se  hace  en  la  cristología  —aun- 
que aquí  la  equiparación  no  es  exacta—  entre  la  Iglesia  de 
la  fe  y la  Iglesia  de  la  historia.  Ya  en  el  N.T.  existen  formula- 
ciones que  apuntan  a ello,  y entre  ellas  elegimos  la  de  “pue- 
blo de  Dios”.  Ahí  se  da  la  primera  eclesialidad,  en  ser  pueblo 
y de  Dios.  ¿Qué  posibilita  la  Iglesia  de  los  pobres  para  que  la 
Iglesia  sea  pueblo  de  “Dios”  y qué  posibilita  Dios  para  que  el 
pueblo  sea  “Iglesia”?  Se  trata  por  lo  tanto  de  ver  la  relación 
entre  la  Iglesia  de  la  historia  que  es  “pueblo”  y la  Iglesia  de  la 
fe  que  es  pueblo  de  “Dios”. 

La  importancia  del  tema  consiste  entonces  en  concre- 
to en  analizar  en  primer  lugar  si  el  ser  pueblo  de  “Dios”  aña- 
de algo  realmente  importante  al  ser  simplemente  “pueblo”, 
si  el  que  Dios  sea  misterio  y con  unos  contenidos  genéricos 
determinados  hace  a la  Iglesia  como  pueblo  en  verdad  más 
pueblo  o no.  Se  trata  en  el  fondo  de  la  convicción  —la  cual 
alguna  vez  ha  de  ser  explicitada—  de  si  realmente  Dios  hace 
más  hombre  al  hombre,  si  es  cierto  que  “ gloria  Dei,  homo 
vivens'\  la  gloria  de  Dios  es  el  hombre  en  plenitud.  Esto  no 
debe  darse  por  supuesto  o repetido  rutinariamente,  sino 
que  se  debe  explicitar. 

En  segundo  lugar  y a la  inversa  hay  que  preguntarse,  y 
de  ahí  la  importancia  del  análisis  sociológico,  si  ya  sabemos 
suficientemente  de  Dios  sin  saber  qué  es  el  pueblo  en  su  reali- 
dad concreta,  o en  otras  palabras,  si  ya  sabemos  suficiente- 
mente de  Dios  sin  saber  su  historia  concreta,  la  historia  de  su 
pueblo.  Esto  es  de  especial  importancia  en  nuestra  situación, 
pues  por  razones  históricas  comprensibles,  algunos  sectores 
de  la  Iglesia  parecen  presuponer  que  ya  sabemos  lo  funda- 
mental suficientemente  de  Dios.  Ya  saben  suficientemente 
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al  nivel  de  dogma,  de  simbolismo  litúrgico,  de  ética  y pra- 
xis cristiana.  La  Iglesia  de  la  historia  parece  ser  irrelevante 
para  la  constitución  de  la  fe  de  la  Iglesia  y así  de  la  Iglesia  de 
la  fe. 

En  tercer  lugar  el  tema  nos  parece  importante  por  una 
razón  coyuntural,  pero  que  puede  tener  una  decisiva  influen- 
cia. La  acusación  más  repetida  a la  teología  de  la  liberación 
latinoamericana  y,  más  importante  aún,  a la  vida  eclesial 
de  las  nuevas  comunidades  de  base  es  la  de  horizontalismo. 
En  nuestro  lenguaje,  el  haber  reducido  el  “pueblo  de  Dios” 
simplemente  a “pueblo”.  Esta  acusación  se  expresa  con  cierta 
moderación  en  la  Declaración  de  la  Comisión  Teológica  Inter- 
nacional sobre  la  Promoción  Humana  y la  Salvación  Cristiana, 
de  1976,  más  claramente  en  el  Documento  Preparatorio  a 
Puebla,  y abiertamente  en  un  libro  reciente  de  B.  Kloppen- 
burg  (“Iglesia  Popular”,  Bogotá,  1977)  en  el  que  la  Iglesia 
Popular  aparece  en  primer  lugar  desfigurada  y mal  interpreta- 
da, pero  sobre  todo  mal  entendida  desde  el  principio, 
ignorando  que  precisamente  en  su  configuración  popular  la 
Iglesia  puede  y debe  ser  hoy  cauce  para  convertirse  en  el  pue- 
blo de  Dios,  y por  ello  puede  y debe  permitir  una  real  expe- 
riencia de  Dios. 

2.  LA  IGLESIA  COMO  CORPOREIDAD  HISTORICA 

2.1.  Queremos  fijarnos  ahora  en  un  dato  fundamental 
y de  grandes  consecuencias  para  comprender  la  primera  ecle- 
sialidad  y la  relación  entre  Iglesia  y fe  en  Dios.  El  dato  es  que 
la  Iglesia  es  “ pueblo  de  Dios".  Esto  significa  que  la  Iglesia  no 
es  suma  de  individuos,  sino  corporeidad,  tanto  por  lo  que 
esto  significa  de  visibilidad  histórica  como  por  lo  que  signi- 
fica de  interrelación  entre  los  miembros  de  la  Iglesia. 

La  consecuencia  obvia  de  este  dato  es  que  quien  se  rela- 
ciona con  Dios  es  en  primer  lugar  la  Iglesia  como  tal,  la  cor- 
poreidad y no  el  individuo  en  cuanto  tal.  Quien  cree  en  Dios 
o a la  inversa  quien  fracasa  en  la  fe  en  Dios,  es  la  Iglesia  como 
tal.  Esto  significa  en  sentido  estricto  que  no  es  el  individuo 
quien  tiene  fe,  sino  el  individuo  en  la  Iglesia.  Es  evidente  por 
una  parte  que  sólo  la  persona  como  tal  puede  poner  el  acto 
libre  de  fe,  pero  eso  de  por  sí  no  es  todavía  fe  en  Dios  en  el 
sentido  bíblico.  A la  fe  de  la  persona  le  compete  por  esencia 
ser  simultáneamente  un  aporte  a la  fe  del  cuerpo  de  la  Iglesia 
y a su  vez  ser  llevada  por  los  aportes  de  otros  dentro  de  la 
Iglesia.  Si  así  no  fuera,  no  tendría  literalmente  sentido  hablar 
de  pueblo  de  Dios,  sino  que  habría  que  elegir  otra  nomencla- 
tura. 
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Esto  que  parece  claro  desde  la  misma  comprensión  bíbli- 
ca de  la  fe  y desde  los  orígenes  de  la  Iglesia  se  puede  iluminar 
a priori  desde  la  misma  realidad  de  Dios.  Si  fe  en  Dios  es  en 
último  término  corresponder  a la  realidad  de  Dios,  ésta  no 
la  puede  agotar  ningún  individuo  aislado,  pues  ninguno  puede 
agotar  en  sí  solo  la  complejidad  de  la  historia.  Desde  este 
punto  de  vista  es  sumamente  importante  recordar  que  el  mis- 
mo Cristo,  quien  es  por  una  parte  el  primogénito  de  la  fe,  es 
descrito  como  cabeza  de  un  cuerpo,  cuya  finalidaa,  expresa- 
da teológicamente,  no  es  otra  que  la  de  completar  en  la  his- 
toria la  historia  de  la  filiación  de  Jesús. 

Este  carácter  corporativo  de  la  fe-  se  ha  expresado  de 
alguna  forma  en  la  unidad  de  la  fe,  propuesta  y exigida  por 
la  Iglesia  a través  de  sus  credos  y dogmas.  Pero  no  nos  referi- 
mos aquí  a esto,  pues  aunque  necesarios  por  otras  razones  no 
apuntan  a lo  más  fundamental  del  carácter  corporativo  de 
la  fe.  Además,  los  dogmas  son  verdades  genéricas  que  sólo  se 
hacen  realidad  al  concretarse.  Y si  ya  sería  difícil  que  indivi- 
duos de  semejantes  condicionamientos  culturales  y sociales 
“creyesen”  lo  mismo,  mucho  más  difícil  es  que  “crean”  lo 
mismo  cristianos  de  diferentes  y aun  antagónicos  condiciona- 
mientos. A un  nivel  genérico  se  puede  creer  lo  mismo,  pero 
en  concreto  se  cree  de  diversa  manera. 

2.2.  La  importancia  por  lo  tanto  de  que  la  Iglesia  sea 
pueblo  de  Dios  para  la  fe  no  puede  consistir  en  que  se  multi- 
pliquen los  sujetos  de  la  fe,  sino  en  la  misma  configuración  de 
ser  pueblo  histórico.  Queremos  ahora  apuntar  brevemente 
a aquellos  aspectos  que  los  presentamos  en  primer  lugar  acu- 
mulativamente, para  valorarlos  después  desde  una  concep- 
ción de  Iglesia  como  Iglesia  de  los  pobres. 

El  que  la  Iglesia,  tanto  teológicamente  como  desde  su 
origen  histórico,  sea  pueblo  histórico  y no  meramente  éüte 
o suma  de  individuos,  supone  que  asume  la  complejidad 
histórica  de  una  configuración  como  pueblo.  Acepta  por  lo 
tanto  que  en  la  Iglesia  existe  también  la  configuración  como 
pueblo.  Acepta  por  lo  tanto  que  en  la  Iglesia  existe  también 
la  configuración  típica  a la  humanidad  de  mayorías  y mino- 
rías, es  decir,  de  grupos  por  esencia  minoritarios  capaces  de 
romper  la  inercia  de  la  historia  y grupos  más  bien  mayorita- 
rios,  cuya  vida  y el  sentido  de  la  cual  vida  acontece  dentro  de 
cauces  preestablecidos,  hasta  que  por  alguna  razón  ese  cauce 
se  quiebre  y surja  otro.  Acepta  por  lo  tanto  el  hecho  de  que 
existe  la  conciencia  colectiva  y quienes  pueden  y quieren 
romperla  para  crear  otra. 

Acepta  la  diversidad  de  carismas,  aun  previamente  a un 
análisis  teológico  de  ellos;  es  decir,  la  diversidad  de  talentos  y 
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aportes  de  diversos  individuos  y grupos  a la  edificación  del 
cuerpo  social,  y acepta  —aunque  esto  no  siempre  con  la 
misma  convicción—  el  antagonismo  histórico  de  dichos  caris- 
mas. 

Acepta  la  necesaria  diversidad  de  funciones  de  toda 
organización  social,  sin  la  cual  no  puede  subsistir.  Se  discuti- 
rán, y arduamente,  configuraciones  que  se  hacen  anacrónicas, 
anquilosadas  y sobre  todo  pecaminosas.  Pero  mientras  se 
sepa  en  verdad  pueblo  no  renunciará  a las  diversas  funciones 
que  garantizan  la  supervivencia  de  un  cuerpo  social. 

Acepta  que  en  base  a situaciones  históricas  bien  concre- 
tas y a los  talantes  de  los  individuos,  existen  cristianos 
dentro  de  ese  pueblo  cuyo  primer  aporte  a la  Iglesia  sea  su 
propia  miseria,  su  carencia,  y correlativamente  su  deseo 
espontáneo  de  liberación,  su  deseo  de  recibir.  Y que  existen 
otros  cristianos  cuyo  primer  aporte  es  viabilizar  esa  esperan- 
za, dar  más  que  recibir,  cuya  vida  está  basada  más  en  la 
exigencia  que  en  la  carencia,  (como  lo  tipifica,  por  ejemplo, 
el  evangelio  en  las  diversas  exigencias  a los  “pobres”  y a los 
“seguidores”). 

Acepta  que  en  la  historia  hay  momentos  de  acción  y 
momentos  simbólicos  de  sentido  en  que  se  explícita  el 
sentido  de  la  acción.  Y que  la  ética  de  esa  acción  y la  expre- 
sión de  los  simbolismos  tienen  sus  propios  procesos,  como 
lo  demuestra  la  misma  historia  de  la  Iglesia,  aun  cuando  en 
épocas  recientes  se  ha  pretendido  formular  una  ética  y unos 
simbolismos  universales. 

Acepta  por  último  que  la  misma  Iglesia  como  pueblo 
pasa  por  diversos  ritmos  y procesos,  algunos  más  personales, 
otros  más  colectivos.  Por  lo  que  toca  a la  misma  experiencia 
de  Dios  es  muy  importante  que  al  canonizar  los  diversos 
libros  del  AT  y NT  sanciona  ese  proceso.  No  es  la  misma 
experiencia  de  Dios,  aunque  haya  elementos  comunes,  la  que 
aparece  en  el  Génesis  que  en  el  Exodo,  en  los  profetas  y en 
los  libros  históricos,  en  la  apocalíptica  o en  los  libros  sapien- 
ciales. 

Lo  que  queremos  afirmar  con  estas  breves  indicaciones 
es  que  del  hecho  de  que  la  Iglesia  se  haya  comprendido 
teológicamente  como  pueblo  histórico  de  Dios  se  despren- 
den por  lo  menos  dos  cosas  importantes  para  la  experiencia 
de  Dios:  1)  el  carácter  procesal  e histórico  de  esa  experien- 
cia, y 2)  el  carácter  corresponsable  de  esa  experiencia. 

Lo  primero  significa  que  la  fe  en  Dios,  como  expresión 
de  lo  último,  tiene  su  propia  historia  a través  de  determinados 
cauces  históricos  y también  en  contra  de  esos  cauces,  pero  no 
más  allá  de  ellos.  Lo  que  sea  gracia  y pecado  sólo  se  puede 
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plantear  con  sentido  a partir  de  ellos.  Por  lo  que  toca  al  se- 
gundo punto,  significa  que  la  fe  se  vive  dentro  de  un  pue- 
blo que  recorre  esa  historia,  y que  la  dimensión  de  llevar- 
se mutuamente  en  la  fe  no  es  sólo  algo  que  pueda  ocurrir  oca- 
sionalmente, sino  que  le  es  esencial  a la  misma  fe.  Dicho  de 
forma  sencilla,  no  puede  haber  fe  cristianamente  hablando 
sin  la  apertura  y disponibilidad  a que  la  propia  fe,  con  los 
condicionamientos  y posibilidades  de  la  propia  historia 
mundanal,  sea  llevada  por  y lleve  a su  vez  a la  fe  de  otros, 
quienes  tienen  a su  vez  sus  propios  condicionamientos  y po- 
sibilidades históricas.  Si  eso  no  fuera  así,  creemos  que  ha- 
bría una  profunda  contradicción  en  lo  que  se  quiere  expre- 
sar con  la  Iglesia  como  pueblo  de  Dios. 

2.3.  Lo  que  hemos  dicho  nos  parece  genéricamente  co- 
rrecto desde  las  raíces  eclesiales  del  N.T.,  tanto  por  lo  que 
toca  al  movimiento  encarnatorio  histórico  como  a su  confi- 
guración corporativa  como  pueblo.  Lo  que  pretendemos 
analizar  ahora  brevemente  es  la  concreción  de  ese  modelo, 
tal  como  aparece  en  varios  lugares  de  América  Latina,  y que 
denominamos  Iglesia  de  los  pobres,  para  analizar  después 
cómo  esa  determinada  forma  de  ser  Iglesia  nos  hace  corres- 
ponder a Dios  de  una  forma  particular,  es  decir,  cómo  esa  for- 
ma de  Iglesi-  iene  la  experiencia  de  Dios. 

Hagamos  en  primer  lugar  unas  aclaraciones  previas  para 
mostrar  lo  que  no  entendemos  por  Iglesia  de  los  pobres.  En 
primer  lugar  la  Iglesia  de  los  pobres  no  es  sin  más  lo  que  el  Va- 
ticano II  entiende  por  pueblo  de  Dios,  aunque  el  concilio  ha- 
ya posibilitado  la  nueva  noción,  desbloqueando  la  concepción 
jerarcológica  de  Iglesia.  El  concepto  de  pueblo  de  Dios  del 
Vaticano  II  sirvió  para  devolver  una  fundamental  historicidad 
y corporeidad  a la  Iglesia;  pero  en  este  último  punto,  aun  con 
su  profunda  reflexión  sobre  los  carismas,  no  pasó  de 
democratizar  fundamentalmente  a la  Iglesia  sin  encontrar  den- 
tro de  la  misma  Iglesia  un  centro  a partir  del  cual  se  pudiesen 
organizar  todas  las  realidades  eclesiales. 

En  segundo  lugar  la  Iglesia  de  los  pobres  no  es  sin  más 
una  Iglesia  que  se  interese  e incluso  muy  a fondo  y compro- 
metidamente con  los  pobres,  es  decir,  una  Iglesia  para  los 
pobres.  Aun  cuando  esto  obviamente  sea  muy  deseable,  y 
en  presencia  de  muchas  actuaciones  eclesiales  sea  todavía 
muy  urgente,  no  pasa  de  ser  un  enfoque  ético,  pero  no  toda- 
vía eclesiológico.  Los  pobres  no  serían  todavía  el  principio 
de  estructuración  interna  de  la  Iglesia.  La  Iglesia  de  los 
pobres  es  desde  los  pobres. 

En  tercer  lugar  la  Iglesia  de  los  pobres  no  es  sin  más  la 
colectividad  de  los  pobres  que  e;  ;,án  en  la  Iglesia,  ni  siquiera 
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cuando  éstos  son  conscientes  de  su  opresión  e intereses  y pue- 
dan formar  así  una  “clase”  dentro  de  la  Iglesia.  No  se  trata 
por  lo  tanto  de  hacer  de  los  pobres  aquella  clase  social  que 
se  constituyese  como  Iglesia  en  antagonismo  esencial  a las 
otras  clases  de  la  Iglesia.  Esto  puede  suceder  y debe  suceder 
además  cuando  el  antagonismo  es  de  pecado  eclesial  estrati- 
ficado, pero  la  identidad  positiva  de  la  Iglesia  de  los  pobres 
no  proviene  meramente  del  momento  negativo  de  negar  a 
otra  clase  social  dentro  de  la  Iglesia,  sino  del  momento  posi- 
tivo de  hacer  de  los  pobres  el  centro  inspirador  y eficaz  de  to- 
da la  Iglesia.  Que  esto  sea  posible  y no  mero  sueño  idealis- 
ta es  algo  que  sólo  se  podrá  verificar  históricamente. 

Una  Iglesia  de  los  pobres  pretende  por  lo  tanto  superar 
el  enfoque  meramente  universalista  del  “pueblo  de  Dios”,  el 
enfoque  regional  de  los  pobres  dentro  de  la  Iglesia  y el  enfo- 
que incluso  meramente  ético  de  una  Iglesia  para  los  pobres. 

Lo  que  positivamente  se  afirma  entonces  sobre  la  Igle- 
sia de  los  pobres  es  teológicamente  simple:  que  el  Espíritu 
de  Jesús  “está”  en  los  pobres,  aun  cuando  ese  “estar”  hay 
que  analizarlo  en  mucho  detalle,  y que  desde  ellos  el  Espíri- 
tu re-crea  la  Iglesia. 

Por  mucha  dificultad  que  haya  en  definir  lo  que  es  “po- 
bre”, lo  cual  no  vamos  a hacer  ahora,  hay  un  dato  muy  fun- 
damental en  la  Escritura:  la  Buena  Nueva  se  dirige  a ellos, 
más  aún,  únicamente  a ellos.  Si  esto  se  toma  absolutamente 
en  serio,  entonces  se  está  diciendo  que  ellos  son  el  principio 
hermenéutico  de  comprender  la  Buena  Nueva,  pues  sería 
un  contrasentido  que  lo  que  va  dirigido  a ellos,  ellos  mismos 
no  lo  captasen  e incluso  que  otros,  que  no  son  los  destina- 
tarios privilegiados  de  la  Buena  Nueva,  la  comprendiesen 
mejor  que  ellos  mismos.  Con  lo  cual  queda  dicho  que,  sean 
cuales  fueran  otras  mediaciones  de  concretar  la  Buena  Nue- 
va genérica,  ésta  no  sólo  no  puede  faltar  sino  que  es  la  funda- 
mental. 

Y que  desde  los  pobres,  y no  solamente  siendo  para 
ellos,  se  puede  y debe  organizar  todo  el  pueblo  de  Dios,  en  la 
complejidad  antes  descrita  de  mayorías  y minorías,  diversi- 
dad de  carismas,  organización  social,  carencia  y exigencia, 
gratuidad  y acción,  proceso  histórico. 

Según  esto  la  Iglesia  de  los  pobres  sería  aquella  forma  de 
ser  Iglesia  en  la  cual  entrarían  los  siguientes  elementos:  1)  La 
existencia  de  pobres  reales  dentro  de  la  Iglesia,  quienes  en  su 
realidad  de  oprimidos  muestran  la  dirección  fundamental  del 
pecado  histórico,  y en  sus  anhelos  de  liberación  muestran  la 
dirección  de  la  esperanza  que  suscita  el  Espíritu.  2)  La  soli- 
daridad de  todos  los  que  integran  la  Iglesia  con  la  pobreza  de 
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esos  pobres,  es  decir,  la  expresión  de  la  kénosis,  del  hacerse 
pobre,  de  compartir  la  kénosis  impuesta  a las  mayorías  real- 
mente pobres.  3)  La  protesta  contra  la  pobreza  material  y 
correlativamente  la  práctica  de  la  justicia  a los  pobres  y que 
les  haga  justicia  a ellos,  con  lo  cual  la  Buena  Nueva  anuncia- 
da se  hace  realidad  histórica,  en  lo  que  consiste  la  misión  de 
la  Iglesia. 

Para  terminar  esta  breve  descripción  de  lo  que  enten- 
demos por  Iglesia  de  los  pobres  queremos  recalcar  su  carácter 
dinámico,  sobre  todo  para  comprender  lo  que  vamos  a decir 
a continuación  sobre  la  experiencia  de  Dios  dentro  de  esta 
Iglesia.  Los  elementos  fundamentales  de  esta  Iglesia,  tal  co- 
mo los  hemos  descrito:  pobreza  como  producto  del  peca- 
do, solidaridad  como  kénosis,  misión  de  hacer  realidad  la 
Buena  Nueva,  no  son  obviamente  compartimentos  estancos, 
ni  se  puede  adjudicar  adecuadamente  una  de  cada  una  de  las 
tres  dimensiones  a personas  o grupos  sociales  determinados. 
Entroncarse  en  la  Iglesia  de  los  pobres  significa  entroncarse 
en  un  proceso  según  el  cual  y en  determinadas  circunstancias 
diversas  personas  o grupos  ejemplificarán  más  de  esas  dimen- 
siones. Pero  lo  importante  de  la  Iglesia  de  los  pobres  precisa- 
mente por  ser  pueblo  es  que  se  ponga  en  marcha  ese  proceso 
dentro  del  cual  se  irá  también  aprendiendo  a compartir  las 
experiencias  históricamente  más  típicas  y de  esa  forma  a 
corresponsabilizarse  realmente  en  la  fe. 

3.  LA  FE  EN  DIOS  EN  EL  CAUCE  DE  UNA  IGLESIA  DE  LOS  POBRES 

El  tipo  de  Iglesia  descrita  es  una  realidad  histórica.  Lo 
que  pretendemos  mostrar  ahora,  aunque  brevemente  y a la 
manera  de  dar  pistas,  es  cómo  esa  realidad  histórica  permite 
y desencadena  un  tipo  de  fe  en  Dios  que  recobra  el  origen 
en  la  fe,  al  menos  más  claramente  que  otras  formas  de  ser 
Iglesia.  La  argumentación  aquí  no  puede  menos  de  ser  circu- 
lar, pues  si  se  descubre  esa  realidad  de  Dios  y no  otra  es  preci- 
samente en  la  medida  en  que  la  Iglesia  de  los  pobres  se  ha 
hecho  realidad. 

3.1.  Queremos  mostrar  ahora  cómo  desde  esta  Iglesia 
se  concretan  contenidos  genéricos  sobre  Dios,  de  tal  modo 
que  esos  contenidos  den  sentido  a la  Iglesia  de  los  pobres 
y que  ésta  pueda  remontarse  en  verdad  a Dios. 

1)  Cualquier  tipo  de  reflexión  filosófica  sobre  Dios  afir- 
ma algún  tipo  de  absolutez  en  El,  sin  esa  dimensión  Dios  deja- 
ría de  serlo.  También  la  fe  cristiana  ha  afirmado  esa  absolutez 
radicalmente.  Lo  que  la  Iglesia  de  los  pobres  hace  es 
introducir  un  lugar  paradójicamente  concreto,  para  que  des- 
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de  él  se  pueda  comprender  lo  absoluto  de  Dios.  Por  lo  que 
toca  a Dios  como  absoluto  creemos  que  el  aporte  más 
importante  de  la  Iglesia  de  los  pobres  es  introducir  la 
dimensión  de  parcialidad.  El  problema  no  consiste  en  negar 
o relativizar  lo  absoluto  de  Dios,  sino  en  encontrar  aquel  lu- 
gar desde  el  cual  pueda  en  verdad  ser  visto  como  absoluto.  El 
ser  mayor  de  Dios  paradójicamente  se  capta  desde  su  ser  me- 
nor en  los  pobres. 

La  razón  de  esto  creemos  que  reside  en  que  la  totalidad 
no  es  sin  más  algo  positivo,  sino  que  en  ella  hay  negación,  y 
no  sólo  a la  manera  de  limitación  natural,  sino  de  limitación 
histórica,  es  decir,  de  pecado  en  el  lenguaje  bíblico.  La  cap- 
tación de  la  totalidad  por  lo  tanto  sólo  puede  ser  vista  —aun 
teniendo  enfrente  un  horizonte  positivo—  desde  lo  negativo, 
y en  la  dinámica  a ser  superado. 

Se  trata  en  el  fondo  de  comprender  a Dios  no  sólo  en  re- 
lación a lo  positivo  de  la  historia,  sino  en  contradicción  a ella. 
Se  trata  de  escuchar  el  “no”  de  Dios  al  mundo  en  cuanto  pe- 
cado. Ese  “no”  es  un  absoluto,  sin  el  cual  el  “sí”  de  Dios 
al  mundo  no  integra  la  realidad  tal  cual  es.  Y el  lugar  en  que 
la  realidad  expresa  claramente  el  “no”  y la  dinámica  urgente 
a ser  superado  son  los  pobres. 

2)  Entonces  lleva  a la  siguiente  consideración  de  Dios 
como  poder.  De  nuevo  esto  se  afirma  genéricamente  en  la 
filosofía  y en  la  teología  cristianas.  Pero  si  en  algún  lugar,  es 
en  la  Iglesia  de  los  pobres  donde  el  poder  es  visto  primordial- 
mente como  servicio.  Lo  que  tradicionalmente  se  ha  dicho 
sobre  la  relación  entre  creación  y redención,  se  ve  aquí  escla- 
recido. La  creación,  como  expresión  de  poder,  no  tiene  sen- 
tido sino  en  cuanto  orientada  a la  redención  —liberación 
diríamos  hoy—,  es  decir  como  poder  que  salva.  La  Iglesia 
de  los  pobres  descubre  la  ambigüedad  de  concebir  a Dios  sim- 
plemente como  poder,  con  sus  secuelas  normales  en  la  Igle- 
sia de  argumentar  en  nombre  del  poder  como  si  el  poder  en 
sí  fuera  algo  absoluto. 

Y desde  otro  aspecto  descubre  esta  Iglesia  lo  que  está 
implícito  en  el  poder  de  Dios.  Pablo  afirma  en  la  Carta  a los 
Romanos  que  el  poder  de  Dios  consiste  en  dar  la  vida  a los 
muertos,  en  llamar  a las  cosas  que  no  son  para  que  sean 
(Rom  4,  17).  El  poder  aquí  no  es  simplemente  sobre  la  nada, 
sino  sobre  la  muerte.  Y por  lo  tanto  la  dimensión  de  poder  en 
Dios  no  puede  ser  vista  sólo  como  un  atributo  genérico  sobre 
la  naturaleza  como  un  todo,  sino  como  aquello  que  sirve  para 
superar  la  muerte.  Y si  a esto  se  añade  lo  que  dice  en  el  v.24: 
“Dios  resucitó  de  los  muertos  a Jesús”,  se  coucretiza  toda- 
vía más  qué  se  entiende  por  poder.  No  resucita  cualquier 
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hombre,  sino  aquel  que  ha  sido  humillado  y ajusticiado,  aquel 
que  ha  sucumbido  bajo  el  poder  del  pecado.  Y el  poder  de 
Dios  entonces  aparece  claramente  en  dar  vida  al  oprimido. 

Cuando  la  Iglesia  de  los  pobres  reclama  poder  en  princi- 
pio —aunque  sus  miembros  estén  sujetos  también  a la  tenta- 
ción y pecaminosidad  humanas  - es  para  ponerlo  en  favor  y en 
manos  de  los  oprimidos,  para  resucitar  a un  pueblo  muerto. 
No  se  trata  sólo  de  una  transferencia  de  poder,  sino  de  que  la 
misma  noción  y realidad  de  éste  se  transforme  cuando  esté  en 
manos  de  quienes  quieren  servir. 

3)  Según  los  profetas  y Jesús,  “Dios”  es  inseparable  del 
“reino  de  Dios  que  se  acerca".  En  esto  se  diferencia  grande- 
mente la  noción  bíblica  de  Dios  de  otras  filosóficas  y deís- 
tas. Muchos  elementos  aparecen  aquí  de  los  cuales  sólo  pode- 
mos enumerar  algunos. 

El  reino  de  Dios  es  fundamentalmente  fraternidad 
humana.  Por  muy  evidente  y repetido  que  esto  sea  hay  que 
recalcar  la  novedad  que  esto  implica.  A la  realidad  “pater- 
nal” de  Dios  le  compete  primigeniamente  la  “fraternidad” 
horizontal,  lo  cual  es  recalcado  históricamente  por  la  Igle- 
sia de  los  pobres  en  el  énfasis  real  en  la  solidaridad. 

Además,  este  reino  “se  acerca”.  No  está  realizado  toda- 
vía, lo  cual  para  esta  Iglesia  es  evidente,  y por  ello  tiene  me- 
nos tentaciones  que  otras  Iglesias  de  recaer  en  los  mitos  del 
origen,  en  el  que  estaría  la  verdad,  y de  abrirse  espontánea- 
mente al  futuro.  El  Dios  de  Pablo  que  “al  final  será  todo  en 
todos”  (1  Cor  15,  28)  es  más  que  mera  ortodoxia  verbal 
para  quienes  quisieran  ver  al  menos  “algo”  de  Dios  ya  en  es- 
te mundo.  Y el  “acercarse”  del  reino  es  visto  diferentemen- 
te a como  ocurre  en  otras  formas  de  ser  Iglesia.  Ha  sido 
muy  frecuente  en  Iglesias  de  abundancia  recalcar  la  reserva 
escatológica,  es  decir,  que  la  plenitud  no  ha  llegado  todavía, 
que  ninguna  configuración  socio-política  es  adecuadamen- 
te el  reino  de  Dios.  Pero  lo  que  la  Iglesia  de  los  pobres  añade 
a esta  verdad  genérica  es  la  urgencia  de  realizaciones  parcia- 
les y las  opciones  históricas  de  esas  realizaciones,  sobre  las 
cuales  habrá  que  aplicar  también  la  reserva  escatológica. 

Por  esta  razón  sobre  todo  se  presenta  en  esta  Iglesia 
la  tensión  entre  gratuidad  y acción  de  forma  diversa  a otras 
Iglesias.  Las  acciones  concretas,  con  mediaciones  históricas 
concretas  —lo  cual  no  es  sino  la  expresión  de  la  exigencia 
ética  de  Dios,  defendida  tradicionalmente—,  no  son  vistas 
en  oposición  a la  gratuidad,  pues  es  precisamente  dentro  de 
esas  acciones  donde  se  capta  que  la  plenitud  es  don  y que 
el  mantenerse  en  esas  acciones  es,  para  muchos  al  menos, 
la  mediación  de  la  gratuidad.  Da  la  sensación  de  que  un  mila- 
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gro  se  ha  realizado,  de  que  lo  que  parecía  imposible  se  ha  he- 
cho posible:  el  dar  más  que  el  recibir,  la  solidaridad  en  el  su- 
frimiento, la  kénosis  consciente. 

Y ese  hacer  el  reino  es  lo  que  espontáneamente  hace 
concretar  el  amor,  mediación  fundamental  y aun  esencial 
de  Dios,  como  justicia.  Naturalmente  que  la  justicia  en  la 
práctica  histórica  puede  tomar  matices  como  el  de  revan- 
cha o justicia  reivindicativa.  Pero  la  Iglesia  de  los  pobres  lo 
que  pretende  en  principio  no  es  otra  cosa  que  recrear  a los 
hombres  haciéndolos  hermanos.  No  es  que  el  amor  no  nece- 
site ya  de  otro  tipo  de  mediaciones  como  son  el  amor  matri- 
monial, familiar,  de  amistad,  etc.  Se  trata  de  ser  conscientes 
de  que  un  amor  con  una  dinámica  excluyente  y privatizan- 
te  no  hace  justicia  al  reino  de  Dios;  y de  que  el  amor  no  pue- 
de tener  sólo  como  base,  aunque  ésta  no  puede  ni  debe 
excluirse,  las  relaciones  personales  que  la  naturaleza  humana, 
biológica  y psicológica  favorece,  sino  que  debe  enfatizar  el 
amor  histórico,  el  llegar  a amar  a los  hombres,  con  quienes 
normalmente  no  hay  lazos  naturales,  precisamente  en  su  cali- 
dad de  hijos  de  Dios.  Este  tipo  de  amor  estructural,  que  es  la 
justicia,  que  en  sus  mecanismos  puede  ser  a veces  aparente- 
mente frío,  es  verdadero  amor  y corresponde  a un  Dios  que 
no  quiere  ser  Dios  sin  su  reino. 

4)  Es  frecuente  mencionar  hoy  que  Dios  es  el  Señor  de 
la  historia,  con  lo  cual  se  le  quiere  distanciar  de  divinidades 
de  la  naturaleza.  Queremos  recalcar  ahora  lo  que  de  proceso 
hay  en  la  historia,  y precisamente  bajo  su  carácter  de  nove- 
dad. Lo  “nuevo”  no  es  sólo  el  horizonte  último  para  la  com- 
prensión de  Dios,  tal  como  se  puede  ver,  por  ejemplo,  en  la 
famosa  cita  de  Is  65,  17-25  o Apoc  21,  1-8.  Lo  nuevo  es 
también  las  nuevas  estructuras  socio-políticas  y también  reli- 
gioso-eclesiásticas que  van  surgiendo. 

Que  la  historia  de  Dios  pase  por  esas  novedades  histó- 
ricas debería  ser  aceptado  en  principio.  Pero  de  nuevo  es  tam- 
bién la  Iglesia  de  los  pobres  la  que  muestra  esa  gran  verdad. 
El  que  en  esa  Iglesia  surjan  nuevas  formas  de  ser  como  co- 
munidades de  base  eclesiales  y comunidades  en  busca  de 
eficacia  socio -política  es  un  signo  de  que  se  corresponde  a 
ese  Dios  de  lo  nuevo. 

No  se  trata  de  sancionar  automáticamente  todo  lo  que 
ocurre  de  nuevo,  pero  sí  de  afirmar  que  hay  (o  puede  haber) 
más  ortodoxia  en  esa  disponibilidad  a lo  nuevo  concreto  que 
en  repeticiones  rutinarias  de  la  trascendencia  de  Dios,  a la 
cual  de  hecho  se  le  han  puesto  cauces  limitados  preconcebi- 
dos. La  Iglesia  de  los  pobres  está  mostrando  lo  que  debería 
ser  una  verdad  fundamental  para  la  fe,  pero  largamente 
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olvidada  y consciente  o inconscientemente  sofocada:  que 
Dios  es  mayor  e inmanipulable,  tanto  por  estructuras  socio- 
políticas  como  eclesiásticas  establecidas.  Que  en  la  novedad 
de  la  Iglesia  de  los  pobres  deba  haber  discernimiento  es  indu- 
dable, pero  no  a costa  de  negar  a priori  por  su  novedad  o 
a posteriori  por  la  conflictividad  teórica  y práctica  que  con- 
lleva que  ahí  está  el  Espíritu  de  Dios  creando  vida  nueva. 

5)  Por  último  a la  realidad  del  Dios  cristiano  le  compe- 
te el  escándalo,  y esto  ya  es  en  sí  mismo  una  escandalosa  afir- 
mación. Que  la  cruz  sea  la  sabiduría  de  Dios  (1  Cor  17-25), 
que  sobreabunde  la  gracia  allá  donde  sobreabundó  el  peca- 
do (Rom  5,  20),  que  al  grito  angustiado  de  Jesús  moribun- 
do sólo  se  responda  con  el  silencio  (Me  15,  34;  Mt  27,  46) 
no  son  cosas  nada  evidentes  en  ninguna  religión.  Sólo  se  pue- 
de tratar  o de  una  desesperada  teodicea  de  integrar  en  Dios 
lo  que  no  es  integrable  en  la  historia  de  los  hombres  o de 
creer  en  un  Dios  que  realmente  ha  asumido  la  historia  hasta 
el  final. 

Esto  de  nuevo  puede  ser  apreciado  teóricamente  por  la 
Iglesia,  y así  se  ha  hecho  además  en  diversas  épocas  y luga- 
res. Pero  la  Iglesia  de  los  pobres  lo  muestra  de  manera  singu- 
lar. Lo  muestra  el  mero  hecho  de  que  la  Iglesia  se  organice 
alrededor  no  del  poder,  de  la  autoridad,  del  saber,  de  la  be- 
lleza, sino  alrededor  de  los  oprimidos,  con  su  secuela  de 
muertos,  persecución  y opresión.  Naturalmente  que  esa  Igle- 
sia tiene  esperanza  y por  ella  lucha  y busca  poder.  Pero  no 
hay  que  pasar  por  alto  sin  más  el  mero  hecho  de  su  existencia 
como  Iglesia  de  los  pobres. 

Desde  el  punto  de  vista  teológico  se  podría  decir  que  esa 
Iglesia  es  la  respuesta  a la  pregunta  clásica  de  la  teodicea.  La 
Iglesia  de  los  pobres  es  la  que  justifica  cristianamente  a Dios, 
es  la  que  le  defiende  ante  el  escepticismo  de  quienes  creen 
saber  más  y mejor.  Y su  defensa  no  es  otra  cosa  que  generar 
vida  allá  donde  parece  que  sólo  podría  haber  muerte,  gene- 
rar lucha  allá  donde  sólo  podría  haber  miedo,  generar  espe- 
ranza allá  donde  sólo  podría  haber  desesperación. 

La  Iglesia  de  los  pobres  no  cree  en  Dios  sólo  porque  éste 
sea  escandaloso  en  la  cruz,  sino  porque  cree  que  desde 
la  cruz  puede  surgir  vida;  que  el  pecado  sólo  se  quita 
cargando  con  él  en  las  concretas  luchas  históricas. 

3.2.  Hemos  hecho  algunas  referencias  a la  realidad  de 
Dios  que  genéricamente  pueden  ser  encontradas  independien- 
temente de  la  Iglesia  de  los  pobres,  pero  que  históricamente  se 
redescubren  o toman  fuerza  real  a partir  de  ella.  Se  trata  de 
afirmar  que  esa  Iglesia  es  o puede  ser  profundamente  “orto- 
doxa” en  referencia  precisamente  a Dios,  y más  aún,  puede 
ser  catalizadora  de  la  verdadera  ortodoxia. 
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Lo  que  queremos  ver  ahora,  también  brevemente,  es  la 
repercusión  de  esa  noción  esbozada  de  Dios  en  la  conciencia 
de  la  Iglesia.  A eso  le  llamamos  la  experiencia  de  Dios,  al  mo- 
do real  cómo  la  realidad  de  Dios,  esbozado  en  las  nociones 
descritas,  afecta  a la  subjetividad  de  los  creyentes,  tanto 
en  el  aspecto  del  sentido  global  de  su  existencia  como  en  su 
dimensión  práxica.  Pretendemos  por  lo  tanto  esbozar  las  raí- 
ces profundas  de  una  espiritualidad  de  la  Iglesia  de  los  po- 
bres, notando  que  nos  concentramos  en  las  raíces  y no  en  las 
expresiones  de  esa  espiritualidad. 

Al  hacer  esto  no  queremos  ser  triunfalistas,  sino  mostrar 
el  cauce  estructural  donde  se  puede  dar  ese  tipo  de  experien- 
cia, recordando  lo  que  se  dijo  al  principio  de  este  trabajo: 
que  la  Iglesia  de  los  pobres  se  comprende  como  “pueblo” 
de  Dios.  Es  decir,  donde  la  experiencia  espiritual  del  indivi- 
duo por  esencia  está  abierta  a ser  cuestionada,  ayudada  y 
complementada  por  las  experiencias  de  los  otros  cristianos. 

1)  Creemos  que  lo  fundamental  de  esta  experiencia  se 
puede  describir  de  la  siguiente  manera.  La  Iglesia  de  los  po- 
bres no  trata  simplemente  de  responder  a Dios,  sino  de 
corresponder  a su  realidad.  Dicho  simplemente,  la  Iglesia 
de  los  pobres  responde  a Dios  no  directamente,  sino  a tra- 
vés de  hacer  su  reino.  Al  amor  de  Dios  que  nos  ha  amado 
primero  (1  Jn  4,  11)  se  responde  correspondiendo  a su  rea- 
lidad, es  decir,  amando  a su  vez  a los  hermanos  (1  Jn  4,11). 
La  respuesta  directa  a Dios  en  la  oración,  liturgia  y eucaris- 
tía vive  de  la  correspondencia  en  la  vida  e historia  real.  Natu- 
ralmente que  este  modelo  es  en  exceso  esquemático,  pero  no 
por  ello  falso.  El  intento  de  re-crear  históricamente  las  notas 
de  Dios  antes  descritas,  parcialidad,  servicio,  praxis  del  reino, 
novedad  y escándalo  no  es  otra  cosa  que  intentar  una  espiri- 
tualidad de  corresponder  a la  realidad  de  Dios. 

Esa  correspondencia  fundamental  a la  realidad  de  Dios 
creemos  que  se  hace  sustancialmente  a la  manera  de  Jesús. 
No  determinamos  todavía  las  características  del  seguimien- 
to del  Jesús  histórico,  sino  que  apuntamos  sólo  a algo  que 
nos  parece  fundamental.  La  Iglesia  de  los  pobres  ha  recobra- 
do la  solidaridad  en  la  filiación  con  Jesús.  La  Carta  a los 
Hebreos  afirma  que  “tanto  el  santificador  como  los  santifi- 
cados tienen  el  mismo  origen”  (Hebr  2,  11).  Por  eso  que 
genéricamente  pueden  decir  todos  los  hombres,  es  mediado 
de  manera  particular  por  una  Iglesia  de  los  pobres,  tanto  por- 
que plantea  su  misión  a la  manera  de  Jesús  como  por  las  con- 
secuencias que  de  ahí  se  siguen. 

Aunque  esto  suene  excesivamente  literario,  la  Iglesia  de 
los  pobres  comprende  lo  que  aparece  a continuación  en  la 
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Carta  cuando  se  dice  que  Jesús  “no  se  avergüenza  de  llamar- 
les hermanos”  (2,  11).  Pero  eso  lo  comprende  en  la  medi- 
da en  que  puede  decir  en  verdad  que  tampoco  ella  se  aver- 
güenza de  llamar  hermano  a Jesús,  es  decir,  de  afirmar  que 
en  El  ha  aparecido  la  verdadera  humanidad  en  concreto.  La 
connaturalidad  estructural  con  Jesús,  y en  la  medida  en  que 
ésta  existe,  es  la  que  explica  las  raíces  más  profundas  de  la 
fe  de  esta  Iglesia,  el  modo  correcto  de  corresponder  al  Padre, 
aunque  esto  naturalmente  no  implique  que  no  exista  la  peca- 
minosidad,  la  necesidad  de  conversión,  los  fallos  y pecados 
dentro  de  esa  Iglesia. 

2)  Desde  esta  connaturalidad  con  Jesús  aparecen  algu- 
nas características  del  corresponder  a Dios  que  subjetivamen- 
te son  mediaciones  de  Dios.  Aparece  la  urgencia  e incondicio- 
nalidad  de  hacer  el  reino.  La  praxis  de  por  sí,  como 
producto  del  hombre,  no  tiene  por  qué  ser  mediación  de  da 
experiencia  de  Dios.  Pero  cuando  ésta  es  vista  en  su  condición 
de  urgencia  e incondicionalidad  es  entonces  aquello  que 
atañe  incondicionalmente,  y es  por  ello  la  mediación  subjeti- 
va de  algo  absoluto. 

En  la  Iglesia  de  los  pobres  tal  urgencia  e incondicionali- 
dad surge  de  la  misma  situación  de  pecado,  sobre  la  cual  Dios 
proclama  su  incondicional  “no”  y del  anhelo  de  liberación, 
sobre  el  cual  Dios  proclama  su  incondicional  “sí”.  Natural- 
mente que  en  la  praxis  concreta  habrá  muchos  aspectos  que 
no  participan  necesariamente  de  esa  incondicionalidad, 
pero  el  cauce  concreto  en  que  se  mueve  la  Iglesia  de  los  po- 
bres sí.  La  continuada  muerte  de  los  “hijos  de  Dios”  y el  an- 
sia de  justicia  no  es  algo  que  se  pueda  acallar.  Y de  ahí  que, 
aún  aceptando  en  principio  la  complejidad  de  la  vida  y estruc- 
tura eclesiales,  se  impone  la  concentración  en  la  praxis  del 
amor.  Cuando  Pablo  afirma  que  “el  que  ama  a su  prójimo  ha 
cumplido  la  ley”  (Gal  5,  14;  Rom  13,  8s)  no  sólo  está 
proponiendo  un  programa  ético  de  vida  cristiana,  sino  que 
esa  concreción  está  apuntando  a la  mediación  privüegiada  de 
la  experiencia  de  Dios;  no  porque  tenga  que  ser  aceptada 
desde  fuera  doctrinariamente  como  una  verdad  impuesta,  si- 
no porque  se  impone  desde  dentro.  Y el  mismo  fenómeno 
de  concretar  lo  esencial,  es  decir,  de  jerarquizar,  es  la  forma 
humana  de  acceder  a lo  que  creemos  absoluto. 

3)  La  Iglesia  de  los  pobres  hace  también  la  experiencia 
de  gratuidad  a la  manera  de  Jesús.  Si  mencionamos  esto  es 
porque  nos  parece  que  la  gratuidad  es  una  dimensión  esencial 
de  la  experiencia  de  Dios  y porque  se  suele  echar  en  cara  a 
los  cristianos  que  van  por  el  camino  de  la  Iglesia  de  los  po- 
bres. Nos  parece  que  muchas  discusiones  teóricas  sobre  la  gra- 
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tuidad  y la  gracia  se  solucionarían  observando  el  comporta- 
miento de  Jesús.  Pero  en  ello  no  podemos  entrar  ahora. 

Lo  que  sí  queremos  recalcar  es  la  forma  en  que  la  gra- 
tuidad  se  plantea  en  la  Iglesia  de  los  pobres,  aunque  no  nece- 
sariamente de  una  forma  explícita.  Creemos  que  el  cambio 
fundamental  en  la  experiencia  de  gratuidad  se  da  en  concebir- 
la no  sólo  como  los  nuevos  oídos  para  escuchar  la  Buena  Nue- 
va, sino  como  las  manos  nuevas  para  realizarla.  Naturalmente 
que  ambas  no  se  exluyen  y lógicamente  el  oír  precede  al 
hacer.  Pero  la  gratuidad  genérica  del  oír,  de  saberse  amados 
por  Dios  —lo  cual  no  debiera  ser  tan  evidente,  sino  que 
encierra  en  sí  ya  una  gran  locura—,  se  concretiza  en  hacerse 
semejantes  a Dios,  o más  exactamente  semejantes  a su  Hijo 
Jesús.  Que  surja  el  seguimiento  de  Jesús,  que  la  esperanza 
sea  más  fuerte  que  el  dolor,  que  el  pueblo  se  solidarice  y or- 
ganice superando  miedos  e individualismos,  que  se  mantenga 
la  práctica  de  la  justicia  a pesar  de  la  persecución  son,  cree- 
mos, las  mediaciones  de  la  gratuidad. 

Naturalmente  que  esa  gratuidad  se  puede  y debe  expli- 
citar  en  la  oración  y la  liturgia  y en  la  acción  de  gracias  que 
es  la  eucaristía.  Pero  esa  explicitación  vive  no  sólo  de  lo  que 
se  ha  oído  sino  de  lo  que  se  ha  hecho.  Y así  se  puede  ex- 
plicitar  la  gratuidad  en  una  oración  de  acción  de  gracias  por- 
que el  reino  se  extiende,  con  lo  que  eso  signifique  en  con- 
creto y se  puede  explicitar  —paradójicamente—  en  la  honrada 
petición  de  perdón  por  no  haberlo  hecho. 

Lo  que  nos  parece  importante  de  todas  formas  recal- 
car es  que  la  Iglesia  de  los  pobres  tiene  la  capacidad  de  expe- 
rimentar la  gratuidad  a través  de  aquella  mediación,  que  apa- 
rece tan  abundantemente  en  el  N.T  : la  novedad.  El  hombre 
nuevo,  el  hombre  convertido  son  realidades  de  la  Iglesia 
de  los  pobres.  Y ese  ser  nuevo,  ser  distinto,  ser  convertido  es 
la  mediación  de  la  experiencia  del  Dios  mayor. 

4)  La  Iglesia  de  los  pobres  como  ninguna  otra  sabe  lo 
que  es  el  sufrimiento  y el  dolor  y por  ello  puede  tener  una 
esperanza  cristiana.  Esta  paradoja  se  esclarece  no  sólo  cuan- 
do el  sufrimiento  es  visto  como  destino,  y a¿í  completa  en 
su  propio  cuerpo  lo  que  falta  a la  pasión  de  Cristo,  sino  cuan- 
do el  sufrimiento  proviene  de  cargar  activamente  con  el  pe- 
cado del  mundo  que  oprime.  En  esa  situación  esperanza  se 
traduce  en  mantener  la  esperanza  o,  en  frase  bíblica,  en  espe- 
ranza contra  esperanza.  Lo  que  de  oscuro  tiene  para  el  enten- 
dimiento limitado  la  aceptación  de  la  fe  en  Dios  es  visto  aquí 
como  la  oscuridad  de  la  esperanza.  Pero  si  ella  se  mantiene, 
entonces  se  hace  una  experiencia  global  sobre  la  historia 
y sobre  la  propia  existencia.  No  se  trata  de  aceptar  ingenua- 
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mente  un  feliz  final,  ni  de  fiarse  de  un  mecanicismo  optimis- 
ta —aun  cuando  obviamente  se  buscaran  mecanismos  para 
viabilizar  la  esperanza—,  sino  de  algo  mucho  más  profundo. 
De  aceptar  que  en  el  fondo  de  la  realidad  existe  la  verdad  y el 
amor,  de  que  el  bien  y la  justicia  no  pueden  morir.  Que  esto 
se  explicite  o no,  no  es  ahora  lo  más  importante.  Pero  si  de 
hecho  se  mantiene  la  esperanza  existe  entonces  una  media- 
ción de  la  experiencia  de  Dios,  de  que  su  silencio  no  es  la  últi- 
ma palabra,  de  que  el  verdugo  no  triunfará  sobre  su  víctima. 

5)  En  este  contexto  la  Iglesia  de  los  pobres  tiene  su 
utopía.  Comprende  la  resurrección  de  Jesús  no  sólo  como 
algo  regional  que  le  acaeció  a Cristo  y que  espera  para  todos 
los  hombres,  sino  como  algo  que  ya  está  actuante  en  la  histo- 
ria, en  el  sentido  de  que  abre  horizontes  a la  historia. 

Esta  experiencia  de  resurrección  la  experimenta  a dos 
niveles.  A nivel  eclesial  en  cuanto  que  la  misma  Iglesia  de 
los  pobres  llega  a ser  una  realidad,  ensanchando  los  límites  de 
otras  formas  de  ser  Iglesia.  Y al  nivel  del  reino  de  Dios  en  los 
logros  concretos,  aunque  parciales,  de  liberación  real. 

La  utopía  es  el  sin  lugar,  pero  que  paradójicamente 
abre  nuevos  espacios,  encuentra  nuevos  lugares.  Y esa  expe- 
riencia utópica  es  de  nuevo  mediación  de  la  experiencia  de 
Dios.  Es  lo  que  de  esperanza  hay  en  la  contraesperanza.  Y si 
el  sufrimiento  hace  que  la  esperanza  no  sea  ingenua,  las  par- 
ciales realizaciones  de  la  utopía  hace  que  no  sea  infundada. 

6)  Por  último,  en  la  Iglesia  de  los  pobres  existe  un  pro- 
ceso de  estas  experiencias,  aun  cuando  como  fenómeno  ecle- 
sial no  haya  tenido  todavía  larga  vida.  La  estructura  general 
de  este  proceso  es  variada.  Se  da  como  tipo  de  avance  posi- 
tivo y como  tipo  de  avance  en  tensión.  Con  lo  primero  quere- 
mos indicar  por  ejemplo  el  paso  de  una  concepción  de  Igle- 
sia para  los  pobres  a otra  de  Iglesia  de  los  pobres.  Con  lo 
segundo  queremos  indicar,  por  ejemplo,  el  proceso  históri- 
co por  el  que  se  enfatiza  más  unas  veces  la  liberación  y otras 
el  cautiverio,  unas  veces  más  la  conciencia  de  comunidad  de 
base  autónoma  y otras  su  integración  en  la  institución 
jerárquica,  unas  veces  más  la  concentración  en  la  praxis  y 
otras  la  necesidad  de  explicitación  litúrgica. 

La  importancia  de  estos  y otros  ejemplos,  que  no  pode- 
mos analizar  ahora,  es  la  existencia  del  mismo  proceso  den- 
tro del  cauce  general  de  Iglesia  de  los  pobres.  Lo  que  esto  su- 
pone para  la  experiencia  de  Dios  no  es  otra  cosa  que  la  acti- 
tud de  búsqueda  y no  de  posesión  definitiva;  lo  cual  es  espe- 
cialmente importante  pata  la  experiencia  de  Dios,  pues  lo  que 
aquí  está  en  juego  es  la  actitud  de  estar  ya  en  posesión  de 
Dios  o a la  búsqueda  de  su  voluntad.  Es  la  traducción  eficaz; 
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y no  meramente  sentimental,  de  un  pueblo  de  Dios  que 
“peregrina”. 

Y ese  proceso  que  se  puede  analizar  en  la  Iglesia  de  los 
pobres  en  su  globalidad  se  puede  apreciar  también  en  los  di- 
versos estadios  por  los  que  pasan  sus  individuos.  La  fe  en  Dios 
no  se  puede  tener  sin  conversión.  Pero  además  de  la  primera  y 
fundamental  conversión,  según  lo  cual  se  acepta  unos  valores 
genéricos  y una  disponibilidad  a un  determinado  modo  de 
vida  y praxis,  está  también  lo  que  podemos  llamar  conversio- 
nes sucesivas,  sin  las  cuales  la  fe  es  vana,  pues  toma  como  de- 
finitivo lo  que  puede  ser  definitivo  sólo  en  un  estadio 
determinado. 

La  realidad  y conciencia  de  proceso,  traducida  en  cam- 
bios y rupturas,  es  una  mediación  de  la  experiencia  de  un 
Dios  de  quien  hay  que  estar  siempre  a la  escucha  de  su  pala- 
bra. Y si  se  absolutiza  una  determinada  palabra  de  Dios 
en  y para  la  historia  se  le  estará  manipulando,  precisamen- 
te en  el  momento  en  que  se  pretende  ser  más  fieles. 

El  mismo  lenguaje  que  se  usa  para  describir  la  Iglesia  de 
los  pobres,  como  una  Iglesia  que  “nace”  del  pueblo,  da  testi- 
monio de  ese  proceso,  apuntando  a uno  de  sus  momentos 
fundamentales:  el  nacimiento,  el  surgimiento  de  lo  nuevo. 
Encarnarse  en  la  Iglesia  de  los  pobres,  en  lo  que  ésta  tiene 
de  radical  novedad,  es  hacer  también  la  experiencia  de 
búsqueda  y no  de  posesión  de  Dios. 


4.  REFLEXIONES  FINALES 

Queremos  terminar  esta  exposición  con  algunas  reflexio- 
nes finales  que  recojan  aquello  que,  en  mi  opinión,  es  más  sig- 
nificativo. 

1)  El  relacionar  la  Iglesia  de  los  pobres  con  “Dios”  me 
parece  algo  de  suma  importancia  a largo  alcance.  No  sólo  co- 
mo mecanismo  apologético  para  la  misma  Iglesia  de  los 
pobres  ante  los  ataques  de  horizontalismo  y secularismo , sino 
por  su  valor  intrínseco.  Si  la  Iglesia  es  en  verdad  pueblo  de 
“Dios”  y no  cualquier  pueblo  no  se  puede  silenciar  a la  larga 
la  mutua  relación  entre  Iglesia  y Dios.  El  que  los  intereses 
inmediatos  de  la  teología  hayan  sido  la  eclesiología,  la 
cristología  y la  ética  en  su  relación  con  la  praxis,  no-  por 
ello  se  puede  presuponer  que  la  problerdática  alrededor  de 
“Dios”  esté  suficientemente  esclarecida,  ni  presuponer  tam- 
poco, aunque  quizás  tácitamente,  que  no  es  desde  fo  último 
de  Dios  desde  donde  se  va  a desencadenar  vida  histórica  y 
cristiana,  sino  desde  otros  lugares  teológicos. 
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2)  Lo  que  hemos  pretendido  decir  es  que  existe  una  co- 
rrelación entre  una  determinada  realidad  histórica  y la 
experiencia  de  Dios.  Y esto  no  sólo  en  el  sentido  en  que  la 
pueden  establecer  las  ciencias  sociales,  sino  también  desde 
la  misma  teología  y su  noción  trinitaria  de  Dios.  Dios,  en 
cuanto  Hijo,  nos  muestra  el  cauce  eternamente  válido  de 
acceder  al  Padre.  Pero  el  Espíritu,  tan  olvidado  y traído  casi 
siempre  a colación  para  momentos  puntuales  de  la  histo- 
ria, es  el  que  desencadena  historia  concreta  según  Dios.  Y por 
esa  razón  teológica,  la  historia,  lo  que  realmente  ocurre,  las 
novedades  que  surgen  con  su  problemática  consiguiente,  es 
el  cauce  estructural  para  la  experiencia  de  Dios.  Se  cree  en 
Dios  Padre  en  la  medida  en  que  se  vive  en  la  profundidad 
de  la  historia  que  desencadena  el  Espíritu.  Cristianamente 
creemos  que  es  dentro  de  esa  historia,  pero  no  al  margen 
de  ella,  donde  aparece  el  “más”  de  realidad  y sentido  que 
hace  formular  con  sentido  lo  que  llamamos  Dios. 

3)  La  Iglesia  de  los  pobres  ofrece  un  cauce  suficiente- 
mente determinado,  en  el  cual  creemos  que  está  el  Espíri- 
tu, tanto  porque  desde  ese  cauce  aparece  una  mayor 
congruencia  con  el  origen  evangélico  de  la  fe,  como  por- 
que a posteriori  ese  cauce  es  el  que  está  desencadenando  hoy 
vida  cristiana  y vida  en  abundancia.  Dentro  de  ese  cauce  se 
puede  formular  lo  que  en  realidad  es  una  sola  cosa:  las  no- 
ciones genéricas  de  Dios,  concretadas  de  la  manera  descrita, 
y la  experiencia  subjetiva,  individual  y popular,  que  aparece 
en  el  proceso  de  vivir  lo  que  es  la  Iglesia  de  los  pobres. 

4)  Por  último  podemos  preguntarnos  por  el  futuro 
de  esa  fe.  La  fe  no  es  algo  evidente  en  ningún  cauce  y desde 
un  punto  de  vista  conceptual,  menos  aún  en  una  Iglesia 
de  los  pobres.  No  podemos  por  lo  tanto  predecir  el  futu- 
ro, ni  excluir  en  principio  que  lo  que  es  pueblo  “de  Dios” 
se  convierta,  al  menos  en  lo  que  de  reflejo  hay  en  la  con- 
ciencia de  los  hombres,  simplemente  en  pueblo. 

Que  Jesús  siga  siendo  la  forma  eternamente  válida  de 
acceso  al  Padre,  que  la  vida  surja  de  la  muerte,  que  la  espe- 
ranza sea  contraesperanza  es  un  don  que  como  tal  no  se  pue- 
de programar,  sino  sólo  recibir  con  agradecimiento  cuando 
acaece. 

Lo  que  queremos  recalcar  sin  embargo  es  que  el  futu- 
ro de  la  fe  en  Dios  no  residirá  tanto  ni  en  apologías  ni  en  ata- 
ques conceptuales,  sino  en  la  profundidad  con  que  se  viva  el 
proceso  histórico  de  una  Iglesia  de  pobres.  Ese  proceso  pue- 
de ser  la  mayor  tentación  paira  aceptar  a un  Dios  Padre, 
pero  puede  ser,  y para  nosotros  es,  lo  que  hace  que  surja  la 
esperanza.  Una  esperanza  que  no  es  ingenua,  pues  cuenta  con 
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las  cruces  de  la  historia,  pero  que  es  fundada  pues  desencade- 
na vida  y humaniza  en  verdad  a los  hombres. 

“ Gloria  Dei,  homo  vivens ”,  decían  los  antiguos.  Hoy  po- 
demos decir  nosotros,  “ Gloria  Dei , pauper  vivens".  Mientras 
se  mantenga  con  seriedad  y convicción  última  este  círculo 
pensamos  que  la  fe  en  Dios  es  una  realidad  que  tiene  sentido 
en  sí  misma  y se  impone,  como  don,  en  la  realización  del 
hacer  vivir  al  pobre. 


Sección  V 

Los  diversos  caminos  del  Espíritu  en  la 
marcha  hacia  la  liberación 


Oscar  Ram  írez 


El  compromiso  del  seglar  cristiano  en 
América  Latina  como  experiencia  espiritual 


1.  INTRODUCCION 

Expondré  algunos  de  mis  pensamientos  y experiencias 
como  seglar,  en  los  que  me  he  ido  comprometiendo  con  el 
pueblo  que  ha  sido  víctima  del  empobrecimiento,  y son  la 
mayoría  de  nuestra  Iglesia. 

No  so>  un  experto  en  el  tema,  por  lo  que  este  artícu- 
lo tendrá  algunas  limitaciones.  Lo  he  escrito  pensando  en 
aquellos  que  comparten  el  duro  caminar  de  la  vida,  guiados 
por  la  Luz  del  que  es  nuestra  fe  y vive  en  cada  muerte  y resu- 
rrección del  pueblo  latinoamericano. 

Ese  pueblo  que  vive  y escribe  la  historia  de  su  espiri- 
tualidad popular  como  sujeto  activo  de  la  misma. 

2.  COMPROMISO  DEL  SEGLAR  CRISTIANO 

El  compromiso  del  seglar  cristiano  en  América  Latina,  se 
define  hoy  por  el  servicio  liberador  a las  mayorías  empobreci- 
das, las  cuales  se  debaten  entre  la  vida  o la  muerte.  Entre  vivir 
del  Espíritu  que  es  la  vida  —cuerpo  y alma—  o no  vivir  de 
él  que  es  la  muerte. 

De  esta  lucha  entre  vida  o muerte  surje  una  profunda 
espiritualidad,  que  exige  estar  al  lado  de  los  cristos  empobre- 
cidos, oprimidos,  sufrientes  y muchas  veces  masacrados.  Es- 
ta actitud  conlleva  la  unión  vital  con  el  Cristo  vivo,  manifes- 
tada por  Juan  en  su  evangelio  (Jn.  15,  4-5).  Esa  unión  vital, 
exige  responder  al  plan  salvífico  de  Jesucristo,  que  consiste 
en  transformar  el  orden  temporal  de  las  cosas  (impregnadas 
de  injusticia,  opresión  y negación  del  Reino)  por  un  nuevo 
orden  inyectado  o vitalizado  por  el  espíritu  cristiano. 
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Sin  embargo,  aunque  nuestro  compromiso  no  agota 
el  plan  salvífico  de  Jesucristo,  ni  se  reduce  solamente  al  orden 
temporal,  muchas  veces  se  ve  impedido  por  los  mismos  “cris- 
tianos” custodios  del  orden  temporal  injusto,  o a veces  por 
quienes  ejercen  el  magisterio  eclesiástico,  que  lo  colegian 
cuando  conviene  mantener  el  orden  temporal,  pero  que  no  lo 
colegian  ni  lo  respaldan,  cuando  es  conflictivo  o lesiona  la 
diplomacia  acostumbrada. 

Este  compromiso  con  el  sujeto  de  nuestra  evangeliza- 
ción  viene  del  ministerio  sacerdotal,  profético  y real  de  Cris- 
to, del  cual  hemos  sido  hechos  partícipes  por  el  bautismo  de 
vida. 

Hoy  se  habla  en  círculos  eclesiásticos  de  la  participación 
del  seglar,  de  su  compromiso,  de  su  espiritualidad;  se  ha  escri- 
to mucho  y aunque  son  palabras  llenas  de  un  Espíritu  de  Vi- 
da, se  encuentran  obstaculizadas  o impedidas  de  su  realiza- 
ción por  muchos  sacerdotes  y obispos  que  no  le  son  dóciles 
al  Espíritu,  que  anteponen  su  “sabiduría”  a la  sabiduría  del 
que  es  la  vida.  Cabe  aquí  recordarles  lo  que  nos  dice  el  Decre- 
to sobre  los  Seglares  del  Concilio  Vaticano  II,  en  su  número 
tres:  “a  quienes  pertenece  el  juzgar  (.  . .)  no  por  cierto  para 
que  apaguen  el  Espíritu”. 

El  compromiso  del  seglar  cristiano  en  América  Latina  es 
ser  vida  al  lado  de  sus  hermanos,  en  la  lucha  por  anticipar 
parte  del  Reino,  en  comunión  del  Espíritu  de  la  Vida,  que  no 
será  posible  hoy  sino  en  el  proyecto  de  liberación  para  nues- 
tro pueblo  latinoamericano. 

3.  COMPROMISO  Y ESPIRITUALIDAD  DEL  SEGLAR  EN 
AMERICA  LATINA 

Un  seglar  en  América  Latina,  no  puede  darse  por  satis- 
fecho de  tener  una  espiritualidad  verdadera,  si  ésta  no  surje 
y se  alimenta  del  compromiso  vivido  en  una  comunidad 
determinada  de  empobrecidos  o en  el  acompañamiento  coti- 
diano de  las  luchas  por  una  liberación  integral  de  esos  empo- 
brecidos. 

El  pueblo  creyente  y empobrecido  de  América  Latina 
tiene  una  espiritualidad  profundamente  popular  —entiendo 
por  popular,  lo  relacionado  con  el  pueblo  como  estamento 
social  empobrecido  y oprimido—  arraigada  a su  lucha  por  la 
supervivencia,  emergida  de  su  fe  y de  su  experiencia  diaria 
de  dolor,  sufrimiento,  angustia,  inseguridad  y esperanza. 

El  pueblo  siempre  ha  sido  visto  como  sujeto  pasivo  de 
su  espiritualidad  y,  la  mayor  parte  de  las  veces,  ésta  se  la 
reduce  a prácticas  litúrgicas.  Sin  embargo,  quienes  nos  hemos 
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“adentrado”  a la  vida  de  ellos,  descubrimos  que  comenzamos 
a ser  re-evangelizados  con  su  testimonio  de  vida,  con  esa  es- 
piritualidad pura,  de  una  raíz  teológica  nacida  de  sus  expe- 
riencias de  fe  frente  a la  explotación  y opresión.  Esto  nos 
permite  involucramos  en  la  problemática  que  hay  detrás 
de  su  espiritualidad,  para  poderla  entender  mejor,  compartirla 
y ser  testigos  de  cómo  el  pueblo  es  protagonista  activo  de  su 
propia  historia  espiritual. 

En  esta  espiritualidad  que  viven  los  empobrecidos, 
encontramos  actitudes  y valores  propios  del  Reino,  y que  se 
podrían  resumir  en  una  conciencia  muy  clara  de  lo  que  es  la 
solidaridad. 

Esta  solidaridad  se  revela  en  múltiples  formas:  compañe- 
rismo en  el  trabajo,  compartir  el  techo,  los  alimentos,  las 
medicinas,  el  agua,  la  tierra,  ayudar  al  que  es  extraño  a su  co- 
munidad, su  preocupación  por  los  enfermos,  los  ancianos,  los 
niños,  sufrir  el  dolor  ajeno,  compartir  la  oración,  etc.,  ello  es 
la  vivencia  del  amor,  no  en  abstracto,  sino  traducido  al  servi- 
cio solidario  a cualquier  persona,  inclusive  a su  mismo  explo- 
tador. 

Citaré  algunos  ejemplos  de  esta  realidad  vividos  en  las 
comunidades  donde  laboro  compartiendo  sus  angustias  y 
esperanzas.  En  una  comunidad  noté  que  vendían  los  huevos 
de  gallina  a un  colón  por  unidad;  les  pregunté  que  por  qué 
ese  precio  si  en  otros  lugares  estaban  a dos  cincuenta.  Me  con- 
testaron: “es  que  nosotros  somos  muy  pobrecitos  y tenemos 
que  ayudamos  unos  con  otros  o nunca  comeremos  huevos”. 
En  efecto  había  sido  un  acuerdo  en  una  reunión  de  la  comu- 
nidad cristiana  después  de  reflexionar  el  pasaje  bíblico  de  la 
multiplicación  de  los  panes.  Otro  señor  me  decía:  “cómo  nos 
vamos  a explotar  entre  nosotros  los  pobres,  por  el  contrario 
tenemos  que  ayudarnos  porque  así  nos  enseña  el  Evangelio”. 
El  otro  día  ante  el  dolor  de  una  muchacha  a quien  se  le  moría 
su  madre  en  el  hospital  y no  podía  ir  a verla,  la  comunidad  re- 
cogió contribuciones  entre  ellos  los  más  necesitados.  En  eso 
llegó  una  niña  huérfana  y entregó  sus  ahorros,  ganados  alis- 
tando buches  de  corvina,  y dijo:  “sólo  doy  esto  porque  no 
tengo  más,  es  todo  lo  que  tengo,  sé  que  a Jesús  le  agradará 
que  ayude  a ella  que  todavía  tiene  su  mamá  agonizando”. 
En  una  ocasión  en  que  un  compañero  sacerdote  nos  visitaba, 
con  motivo  de  unos  matrimonios  que  se  realizaban,  nos  mez- 
clamos en  el  tumulto  de  gente  que  había  ido  a celebrar  la 
unión  de  los  últimos  solteros  del  pueblo.  Nos  encontramos 
con  una  niña  de  tres  años,  le  preguntamos  dónde  estaba  su 
mama.  Nos  contestó:  “ayudando  en  la  fiesta  de  la  comuni- 
dad, véanla  ahí”.  Le  volvimos  a preguntar:  ¿y  usted  no  tra- 
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baja?,  ella  dijo:  “uhm,  yo  estoy  chiquitita,  pero  cuando  esté 
grande  voy  a trabajar  mucho  por  la  comunidad”.  Y así  son 
muchas  las  experiencias  que  se  pueden  contar  y que  son  la 
espiritualidad  pura  del  pueblo,  motivados  por  su  fe.  Los  po- 
bres hacen  vibrar  ante  el  Evangelio  vivido. 

Son  humildes,  sinceros,  sencillos  y empobrecidos,  no 
tienen  frases  bonitas  para  expresarse  como  nos  gustaría  a 
nosotros,  les  cuesta  expresar  a veces  sus  ideas  en  lenguajes 
que  le  son  ajenos.  Pero  sus  obras  lo  dicen  todo,  ellos  entien- 
den entre  sí  lo  que  dicen,  su  fe  está  amarrada  a la  vida,  a su 
cosecha,  a sus  animales,  su  familia,  ellos  saben  que  ahí  es- 
tá el  Dios  vivo  presente,  el  Dios  que  da  la  vida:  a sus  cose- 
chas, a sus  animales,  al  mar,  a sus  hijos  y que  no  los  abando- 
na en  sus  adversidades,  es  para  ellos  el  Dios  de  su  esperanza, 
el  Dios  que  les  ayudará  a cambiar  todo,  como  el  invierno 
la  sequía. 

Son  crudamente  realistas,  por  su  mismo  contacto  con 
la  naturaleza  y su  enfrentamiento  a la  dureza  de  la  vida. 
Considero  este  aspecto  como  la  base  de  esa  actitud  solida- 
ria que,  como  escribí  anteriormente,  nace  de  la  experiencia 
de  haber  sufrido  en  la  vida  y tener  un  mañana  inseguro,  pro- 
vocado por  la  injusticia  y la  opresión,  recetada  por  el  egoísmo 
de  otros. 

Esta  experiencia  hace  nacer  en  ellos,  un  vivo  senti- 
miento de  justicia,  de  aprecio  a la  dignidad  de  su  hermano 
que  comparte  el  sufrimiento.  Así  su  espiritualidad  va  gestán- 
dose en  el  dolor  y en  la  esperanza.  Descubren  en  esa  espiri- 
tualidad que  Dios  no  quiere  esa  situación  injusta  (desmiti- 
fican aquello  de  que  “Dios  así  lo  ha  hecho  y seguro  esa  se- 
rá su  voluntá”).  El  desea  otra  cosa  diferente  para  ellos.  Lo 
saben,  lo  presienten.  Esta  sabiduría  espiritual  popular  —que 
por  cierto  es  muy  teológica—  es  la  experiencia  misma  de  la  vi- 
da en  el  Espíritu.  A pesar  de  su  situación  aman  la  vida, 
quieren  conservarla  y tienen  esperanza  en  un  mundo  nuevo 
(esta  espiritualidad  no  es  opio,  es  lo  contrario),  en  donde  sus 
hijos  crezcan  en  justicia.  Sienten  a Dios,  como  el  Señor  y 
Padre  que  un  día  hará  justicia. 

Tienen  confianza  de  que  Dios  los  oye,  buscan  con  sin- 
ceridad cómo  agradarlo,  dentro  de  sus  limitaciones  socio- 
económicas y culturales.  Se  reúnen  y se  organizan  por  que 
Dios  los  quiere  como  hermanos  juntos,  luchando  unidos. 

La  espiritualidad  popular,  está  interpelando  a toda  la 
Iglesia,  especialmente  en  América  Latina;  el  seglar  no  puede 
escapar  a esta  interpelación,  menos  si  está  comprometida  con 
ella.  La  Iglesia  muchas  veces  al  ser  extraña  al  pueblo  no  puede 
entender  o interpretar  esa  espiritualidad,  a veces  se  le  teme, 
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por  el  compromiso  y conflictividad  en  que  hay  que  entrar 
si  se  le  es  fiel  a esa  espiritualidad  de  vida  o muerte. 

La  espiritualidad  del  seglar  comprometido  en  América 
Latina  tiene  que  ser  la  celebrada  y manifestada  por  su  pue- 
blo. Aunque  ésta  contraste  con  las  corrientes,  movimientos, 
personalismos  individualistas  de  espiritualidad,  tal  y como 
lo  ha  entendido  la  Iglesia. 

El  seglar  debe  bajarse  al  mismo  “barro  bíblico”,  encon- 
trarse con  sus  hermanos  en  un  compromiso  radical  con  los 
empobrecidos,  buscar  en  ellos  la  voz  del  Espíritu  en  sus  la- 
mentos, caminar  con  su  pueblo  guiado  por  la  espiritualidad 
en  el  Dios  de  la  Vida,  prestando  un  servicio  a los  más  peque- 
ños, arriesgando  e inclusive  entregando  su  vida  para  que  nues- 
tros hermanos  tengan  vida  y vida  en  abundancia. 

4.  INTERPELACION  TEOLOGICA  PARA  EL  SEGLAR 

La  Iglesia  hoy  en  América  Latina  nos  quiere  recordar 
al  Jesús  que  se  compadecía  de  las  muchedumbres,  procuran- 
do encarnarse  en  el  mundo  de  los  empobrecidos.  Les  ofre- 
ce una  esperanza,  mediante  el  compromiso  firme  en  su  defen- 
sa (por  lo  menos  así  consta  en  la  letra),  aumentando  cada  día 
los  testimonios  de  Iglesias  locales,  que  van  haciendo  reali- 
dad ese  compromiso  escrito  en  tantos  documentos. 

Las  mayorías  empobrecidas  de  nuestro  continente,  son 
oprimidas  y reprimidas  todos  los  días  por  las  estructuras  eco- 
nómicas y políticas.  Frente  a esta  realidad,  muchos  seglares 
cristianos  se  han  encarnado  en  ella  y su  compromiso  los  ha 
llevado  a entrar  en  un  conflicto  de  vida  o muerte  con  los  po- 
derosos de  las  oligarquías  económicas,  los  poderes  políticos 
y militares  del  Estado. 

Esta  persecución  contra  el  pueblo  empobrecido,  que  es 
el  Cuerpo  de  Cristo  en  la  historia,  nos  hace  meditar,  que  ellos 
son  el  pueblo  crucificado,  perseguido  como  el  siervo  de 
Yahvé,  viven  la  pasión  de  Cristo  cada  día.  Este  pueblo  que  se 
debate  entre  la  muerte  y la  vida,  donde  la  muerte  del  hombre 
es  una  ofensa  contra  el  designio  del  Dios  de  la  Vida  y esa 
muerte  es  el  pecado,  es  la  destrucción  interna  del  hombre, 
que  a la  vez  es  real  y objetiva  externamente.  El  pecado  es 
aquello  que  dio  muerte  al  Hijo  de  Dios,  y hoy  sigue  dándole 
muerte  a los  hijos  de  Dios  en  América  Latina. 

Ese  Jesús  que  no  es  indiferente  al  dolor  ajeno,  a la  in- 
justicia, a la  opresión  y represión,  se  encarnó  de  manera 
especial  en  aquellos  que  obligados  en  el  pecado  estaban  sien- 
do llevados  a la  muerte,  para  liberarlos  en  la  resurrección, 
y para  que  aprendiéramos  celebrando  esa  liberación  todos 
los  días:  “Hagan  esto  en  recuerdo  mío”  (Le  22,19). 
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Cuando  los  seglares  cristianos  irrumpen  en  medio  de  la 
agonía  y muerte  de  su  pueblo,  es  para  prestar  su  “servicio 
de  amor”,  a ejemplo  de  Jesús  (Le  13,  14-15),  al  pueblo 
empobrecido  conforme  a la  excitación  del  Espíritu  (Jn  15, 
26-27),  para  luchar  por  darle  vida,  porque  donde  hay  vida  ahí 
se  manifiesta  Dios.  La  lucha  de  los  empobrecidos  por  libe- 
rarse, es  comienzo  de  salvación,  es  germen  del  Reino,  es  el 
encuentro  del  seglar  cristiano  comprometido  con  ellos, 
que  juntos  en  la  mesa  de  la  vida,  comparten  y celebran 
el  Dios  de  vida. 

Los  seglares  como  parte  de  la  Iglesia,  cuando  se  compro- 
meten para  que  los  hombres  tengan  vida,  y este  comprome- 
terse los  hace  insertarse  en  las  relaciones  socio -políticas,  para 
acompañar  en  la  transformación  de  ellas;  de  injusticia  a jus- 
ticia, de  explotación  al  amor,  no  se  han  apartado  de  su  mi- 
sión evangélica,  por  el  contrario  están  dando  testimonio  y 
aportando  su  fe  en  el  Cristo  vivo,  que  actúa  en  la  historia 
por  su  Espíritu,  Señor  y dador  de  vida. 

Desde  esta  óptica  teológica  de  solidaridad  con  el  pueblo 
empobrecido  —sujeto  del  amor  de  Cristo—  es  como  se  pue- 
de entender  el  por  qué  del  seglar  cristiano,  en  su  asociarse 
a la  historia  de  la  pasión  del  pueblo;  el  que  escuche  clara- 
mente el  grito  de  su  pueblo  y colabore  en  busca  de  una  huma- 
nidad fraterna  y filial,  como  la  que  quiere  Dios  y que  va  en 
camino  hacia  el  Padre,  completando  la  historia  de  Salvación. 

En  este  lugar  de  encuentro  se  define  el  compromiso  del 
seglar  cristiano;  partiendo  de  la  experiencia  espiritual  del  pue- 
blo y haciendo  realidad  la  frase  evangélica:  “cuanto  hicis- 
teis a uno  de  estos  hermanos  míos  más  pequeños  a mí  me  lo 
hicisteis”  (Mt  25,  40). 

5.  MI  COMPROMISO  ESPIRITUAL  COMO  SEGLAR  CRISTIANO 

Si  el  Dios  de  la  vida  no  actuara  por  su  Espíritu  en  el  pue- 
blo empobrecido,  creo  que  hace  tiempo  hubiera  muerto  a la 
fe  y a la  vida,  sería  sólo  polvo  sin  esperanza. 

Durante  muchos  años  he  trabajado  en  pastoral  con  cam- 
pesinos y pescadores,  he  sufrido  en  mi  carne  el  precio  del 
compromiso  seglar  como  una  pasión  que  se  inicia  al  lado  o 
mejor  dicho  llevando  la  cruz  junto  con  mis  hermanos  en  la  fe. 
Esa  cruz  de  contradicciones.  Ultimamente  he  laborado  vo- 
luntariamente para  la  diócesis  de  Tilarán  (desde  hace  cinco 
años),  prestando  mi  colaboración  en  la  parroquia  de  Puntare- 
nas.  El  equipo  sacerdotal  de  esta  parroquia  me  ha  puesto  al 
frente  de  la  pastoral  de  la  Isla  de  Chira,  contando  con  el  visto 
bueno  del  Señor  Obispo. 
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La  experiencia,  que  se  puede  decir  que  partió  de  cero 
(sin  menoscabar  algún  trabajo  aislado  o sacramentalista  de 
algún  sacerdote),  se  inicia  con  la  organización  de  comunida- 
des cristianas  y continúa  con  el  desarrollo  de  las  mismas.  Ha 
sido  para  mí  como  seglar  un  gran  aporte  espiritual  y pasto- 
ral. 

Es  una  isla  de  unos  cincuenta  kilómetros  cuadrados,  con 
todo  tipo  de  problemas:  acaparamiento  de  la  tierra,  miseria, 
analfabetismo,  explotación  (ni  siquiera  se  cumple  al  míni- 
mo el  código  de  trabajo),  problemas  nutricionales,  sin  servi- 
cios básicos  como:  medicina,  luz,  agua  potable;  con  una 
población  que  supera  los  mil  quinientos  habitantes.  En  esta 
situación  real  nace  la  Iglesia  de  Chira  para  ser  luz  y esperanza. 

Este  trabajo  pastoral  lo  alterno  con  mi  profesión  de  edu- 
cador religioso.  Al  tratar  de  ser  consecuente  con  el  Evangelio 
y el  magisterio  eclesiástico,  he  tenido  que  sufrir  persecucio- 
nes e incomprensiones,  no  sólo  de  los  responsables  de  la  edu- 
cación, sino  de  la  misma  Iglesia. 

Unos  politiquillos  y ricos  (siete  en  total)  de  influencia  y 
muy  “cristianos”,  presionaron  al  Ministerio  de  Educación, 
para  que  se  quitara  a ese  “profesor  comunista”,  agregando  toda 
una  serie  de  calificativos  y calumnias,  hasta  el  colmo  de  que 
se  me  prohibió  mencionar  o hablar  sobre  Monseñor  Romero, 
no  porque  seguramente  dudaran  de  su  fe,  sino  por  la  proble- 
mática que  hay  detrás  de  su  mensaje,  que  es  la  cara  de  la  rea- 
lidad salvadoreña.  Hablar  de  Mons.  Romero  era  hablar  del 
“comunismo”,  como  dijo  una  “respetabilísima  señora”;  y 
otra  agregó:  “pero  si  en  Costa  Rica  no  hay  pobres”  (afir- 
mación hecha  en  una  reunión  en  el  Colegio).  En  este  caso  en 
que  siete  personas  tienen  más  fuerza  para  imponer  su  volun- 
tad, frente  al  apoyo  y la  idea  contraria  de  padres  de  familia 
y de  sus  hijos  que  son  la  mayoría  (los  empobrecidos),  que 
sí  entienden  el  mensaje  liberador,  el  pueblo  se  da  cuenta 
de  su  impotencia,  de  su  falta  de  ser  fuerza  organizada  para 
mantener  su  punto  de  vista  y por  no  contar  con  los  medios 
de  poder.  También  descubre  que  hay  dos  clases  de  cristia- 
nos, como  me  decía  un  alumno:  los  que  siguen  y adoran  al 
dios  dinero  y poder  y los  que  siguen  al  Dios  vivo  de  los  empo- 
brecidos. Para  evitar  este  “conflicto”  se  me  envió  al  exilio 
(a  otra  zona  de  trabajo  y lo  más  distante  posible),  provocan- 
do a su  vez  la  separación  de  mi  servicio  pastoral  a los  isle- 
ños. 

A mi  exilio  llegan  por  carta  y teléfono  el  clamor  del  pue- 
blo de  Chira;  me  piden  que  no  los  abandone,  que  todavía  no 
están  lo  suficientemente  maduros  en  la  fe,  para  seguir  solos, 
que  todavía.  . . etc.  Este  grito  tan  angustioso  y atormentador 
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es  acompañado  de  lágrimas,  oraciones,  cartas  al  obispo  y visi- 
tas a la  parroquia.  Las  comunidades  piensan  en  dejar  que  se 
caiga  toda  la  organización,  pero  el  Espíritu  los  hace  reaccionar 
y me  hace  también  reaccionar  y ver.  Ellos  deciden  en  una 
celebración  de  la  comunidad  cristiana,  que  lo  mejor  es  seguir 
adelante  solos  hasta  donde  puedan  y que  será  el  mejor  gesto 
de  solidaridad  conmigo.  Yo  por  mi  parte  descubro  que  puedo 
cada  semana  escribir  una  carta  a cada  comunidad,  para  moti- 
varlos y ayudar  a que  se  organicen  mejor  y a discernir  juntos 
los  problemas  que  se  les  plantean.  Así  unidos  en  un  mismo 
espíritu,  luchando  por  lo  que  creemos,  sirviendo  a los  demás, 
iniciamos  una  nueva  experiencia.  Ellos  me  escriben  contándo- 
me sus  experiencias,  sus  proyectos,  sus  luchas,  sus  progresos 
en  la  fe  y yo  les  contesto.  Inician  sus  luchas  solos  en  busca 
del  bien  común,  yo  me  solidarizo  en  la  oración  y los  medios 
a mi  alcance,  les  animo,  les  recomiendo  estar  siempre  abiertos 
a la  voz  del  Espíritu. 

A mi  retorno  a ellos,  noto  la  madurez  adquirida  después 
de  muchos  meses,  sus  progresos  espirituales  y materiales,  sien- 
to más  fuerte  el  cariño  y la  confianza  de  ellos.  Saben  que  he 
optado  por  ellos,  que  vivo  pobre  entré  ellos  compartiendo 
sus  miserias  y penalidades,  enfrentado  a “los  grandes  de  la  Is- 
la”, enseñándoles  a defender  sus  derechos,  con  la  verdad 
evangélica  que  nos  hace  libres. 

Ahora  saben  qué  quiere  Dios  para  ellos,  ahora  son  hom- 
bres luchando  en  esperanza,  buscando  su  proyecto  históri- 
co, saben  que  están  colaborando  a construir  el  Reino. 

Yo  he  aprendido  mucho  de  todo  esto.  Aprendí  que 
debo  tener  un  compromiso  mayor,  un  gran  amor  e insospe- 
chado a la  Iglesia  que  son  ellos,  a la  madre  Iglesia  que  es  san- 
ta y pecadora,  en  la  cual  siempre  perdonaré  a mis  hermanos 
y padres  en  la  fe  que  no  me  comprenden,  que  estoy  unido  no 
sólo  a mis  hermanos  seglares  comprometidos,  sino  a todo  el 
pueblo  latinoamericano,  que  va  más  allá  de  la  Isla  de  Chira, 
que  se  debate  entre  la  vida  y la  muerte,  celebrando  su  espiri- 
tualidad de  vida. 
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Camilo  Maccise,  O.C.D. 


La  espiritualidad  de  la  vida  religiosa  hoy  en 

América  Latina* 


Las  circunstancias  que  definen  la  situación  latinoameri- 
cana condicionan  la  vida,  la  reflexión  y la  búsqueda  de  los 
religiosos  que  están  inmersos  en  ella.  De  aquí  surgen  pecu- 
liaridades y constantes  en  los  aspectos  preferidos  de  la  vida 
cristiana,  en  los  medios  y en  la  forma  de  utilizarlos,  que  per- 
miten hablar  de  una  espiritualidad  de  la  vida  religiosa  lati- 
noamericana. 

1.  UNIDAD  EN  EL  PLURALISMO 

La  vida  religiosa,  colocada  al  margen  de  la  realidad,  per- 
mitió durante  muchos  siglos,  una  unidad  en  la  más  perfec- 
ta uniformidad  en  los  Institutos.  Colocada  dentro  de  ciertos 
esquemas,  casi  inmutables,  hacía  que  quienes  ingresaban  a 
ella  vivieran  —del  mismo  modo,  a pesar  de  la  diversidad  de 
razas,  culturas,  ambientes  y épocas—  su  consagración  a Dios. 
Y esto  dentro  de  los  diferentes  Institutos,  Provincias  y Comu- 
nidades. Es  interesante  comprobar  la  gran  semejanza,  inclu- 
so redaccional,  en  las  Constituciones,  Directorios  y libros  de 
costumbres  de  las  Congregaciones  religiosas  a pesar  de  no 
haber  sido  contemporáneas. 

Los  religiosos  no  hacían  sino  acentuar  lo  que  estaba  pre- 
sente en  la  Iglesia,  por  lo  menos  en  Occidente:  un  mismo 
derecho  canónico,  una  misma  liturgia  en  la  misma  lengua 
muerta,  idéntica  teología  escolástica  o neo-escolástica  para 
profundizar  en  la  revelación,  siempre  desde  el  punto  de 
vista  de  la  mentalidad  grecolatina.  En  una  palabra,  uniformi- 
dad en  todo  como  símbolo  y garantía  de  la  unidad. 

Publicado  en  “Nueva  Espiritualidad  de  la  vida  religiosa  en  América  Latina", 
edic.  CLAR,  Bogotá  1977,  pp.  50-64. 
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Al  pasar  de  una  Iglesia  al  margen  del  mundo  a una  Igle- 
sia dentro  de  él,  participando  de  sus  gozos  y esperanzas,  triste- 
zas y angustias1 , surgió  en  ella  el  problema  de  una  encama- 
ción en  todos  los  ambientes  y,  con  eso,  un  nuevo  plantea- 
miento de  su  unidad,  ahora  en  el  pluralismo.  La  solución  de 
esto  es  de  las  más  urgentes.  De  ella  depende  el  que  la  Iglesia 
pueda  estar  eficazmente  presente  en  un  mundo  pluriforme 
y en  cambio  constante. 

Los  Institutos  religiosos  han  comenzado  a percibir  que 
el  mismo  carisma  no  sólo  puede  sino  que  debe  ser  releído 
a partir  de  las  circunstancias  particulares.  El  modo  europeo 
de  ser  religioso,  que  se  trasplantaba  y se  acogía  como  lo 
más  normal  del  mundo,  es  ahora  cuestionado  en  los  otros 
continentes.  Los  religiosos  que  viven  en  ellos,  aun  cuando 
no  hayan  nacido  allí,  van  teniendo  conciencia  de  mayoría 
de  edad  para  asumir  en  forma  creadora  y responsable  los 
retos  de  su  propia  realidad. 

Inevitablemente  unido  a este  desarrollo  de  la  conciencia 
crítica  de  los  consagrados  está  la  búsqueda  de  una  encar- 
nación diferente  del  carisma  religioso.  Incluso  del  carisma 
particular  de  los  Institutos.  No  se  acepta  más  la  preten- 
sión de  una  uniformidad  en  el  ser  y en  el  actuar,  que  se  im- 
ponía en  nombre  de  la  unidad  y fidelidad  a la  vocación 
religiosa.  Se  juzga  que  puede  existir  la  unidad  en  la  fe,  el 
amor,  la  esperanza,  lo  fundamental  de  la  consagración  y lo 
esencial  del  carisma  y,  al  mismo  tiempo,  un  pluralismo  en 
la  forma  de  vivir  y expresar  todo  eso. 

Hay  que  partir  de  esto  para  comprender  las  grandes  lí- 
neas experienciales  y de  reflexión,  que  aparecen  en  un  exa- 
men de  lo  que  es  y lo  que  busca  la  vida  religiosa  en  América 
Latina. 

2.  NOTAS  CARACTERISTICAS  EN  LA  ESPIRITUALIDAD 
DE  LOS  VOTOS 

La  vivencia  de  los  votos  en  los  religiosos  de  América  La- 
tina está  revistiendo  ciertos  matices  que  * se  originan  en 
su  aquí  y ahora. 

La  pobreza  va  teniendo  repercusiones  so  ció -políticas 
conscientes:  opción  por  los  oprimidos;  manera  de  expresar 
el  valor  social  de  los  bienes;  libertad  para  tomar  decisiones 
que  impliquen  riesgos;  protesta  por  la  injusticia,  escuela 
donde  se  aprenden  la  apertura  a Dios  y a los  demás  que 
tienen  los  verdaderos  pobres2 . 

La  castidad,  además  de  su  dimensión  de  signo  del 
amor  a Dios  y de  entrega  a su  servicio,  está  adquiriendo 
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en  una  línea  de  espiritualidad  de  encarnación,  la  de  una 
disponibilidad  para  trabajar  por  la  justicia,  el  amor,  la 
paz,  la  fraternidad3 . 

También  la  espiritualidad  de  la  obediencia  está  te- 
niendo una  proyección  socio-política.  Vivida  en  su  nueva 
dimensión  de  búsqueda  comunitaria  de  la  voluntad  de  Dios 
junto  con  quienes  tienen  el  servicio  de  la  autoridad,  la  obe- 
diencia religiosa  se  está  experimentando  como  el  camino  para 
resolver  evangélicamente  la  antinomia  libertad -autoridad  en 
las  relaciones  humanas.  Sería  una  denuncia  del  ejercicio 
totalitario  de  la  autoridad  y de  la  concepción  individualista 
de  la  libertad4 . 

La  situación  de  subdesarrollo  en  América  Latina,  las 
diversas  formas  de  marginalidad  e injusticia  junto  con  la 
toma  de  conciencia  de  la  misión  de  la  Iglesia  están  con- 
dicionando los  enfoques  teóricos  y los  estilos  prácticos  en 
materia  de  votos. 

3.  UNA  KOINONIA  QUE  SE  ABRE  PARA  INTEGRARSE 
CON  EL  PUEBLO 

La  espiritualidad  comunitaria  de  la  vida  religiosa  se 
está  caracterizando  en  América  Latina  por  su  apertura  in- 
tegradora  hacia  el  Pueblo  de  Dios  que,  desde  la  perspec- 
tiva de  red  de  comunidades,  va  buscando  una  fraternidad 
mayor,  vivida  en  medio  del  mundo,  en  solidaridad  profunda. 

El  fenómeno  de  las  comunidades  eclesiales  de  base,  en 
sus  múltiples  manifestaciones,  trata  de  recuperar  la  dimen- 
sión comunitaria  de  la  historia  de  la  salvación,  perdida 
por  el  enfoque  individualista  de  la  fe.  Es  en  la  comunidad 
donde  se  pueden  satisfacer,  a lo  cristiano,  las  tres  necesidades 
sicológicas  fundamentales  del  ser  humano:  amar  y ser  amado: 
en  el  ágape  con  todas  sus  exigencias;  producir:  en  la  esperan- 
za cristiana  que  lucha  por  la  transformación  de  la  sociedad  y 
del  mundo;  comprender  el  sentido  de  la  existencia:  en  la  fe 
que  lleva  a ver  y juzgar,  en  grupo  dialogante,  la  realidad  que 
se  vive. 

Las  comunidades  religiosas,  al  insertarse  como  comuni- 
dad con  un  papel  propio  en  estos  grupos  cristianos,  los  enri- 
quecen y se  enriquecen.  Su  espiritualidad  supera  el  peligro 
de  encerrarse  en  el  marco  estrecho  de  un  pequeño  grupo.  En- 
tra en  comunión  con  una  Iglesia,  no  son  sólo  para  el  pueblo 
sino  desde  el  pueblo.  Se  compromete  en  el  proceso  de 
concientización  para  la  liberación.  Se  despoja  de  las  seguri- 
dades que  provienen  del  poder  y del  prestigio.  Tiene  una  nue- 
va comprensión  del  Evangelio,  que  influye  en  la  dinámica  de 
los  nuevos  caminos  de  su  espiritualidad. 
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4.  EVANGELIZ ACION  LIBERADORA 


La  realidad  latinoamericana  presenta  al  cristiano  un 
contexto  distinto  del  de  otros  continentes  y países  más 
ricos  y desarrollados.  En  éstos  el  mensaje  de  salvación  se 
orienta  a los  que  están  alejados  de  la  fe  y los  cuestiona  des- 
de el  punto  de  vista  de  la  ciencia  y el  desarrollo.  En  Améri- 
ca Latina,  en  cambio,  el  destinatario  de  la  evangelización 
es  un  pueblo  con  fe,  pero  que  en  su  gran  mayoría  vive  en 
condiciones  infrahumanas  y se  pregunta  sobre  lo  que  puede 
hacer  por  él  el  cristianismo. 

Por  eso  las  comunidades  religiosas  en  la  línea  apostó- 
lica se  preocupan  mucho  —cosa  incomprensible  para  religio- 
sos de  otras  latitudes  —de  una  evangelización  liberadora 
que  promueva  humanamente  a sus  interlocutores.  Sin  redu- 
cir la  liberación  evangélica  a la  “simple  y estrecha  dimen- 
sión económica,  política,  social  y cultural’0  las  tiene  muy 
en  cuenta. 

De  esta  experiencia  los  religiosos  latinoamericanos  han 
partido  para  ir  profundizando  en  la  liberación  de  Jesucristo. 
El  aparece  sacando  de  la  esclavitud  al  nuevo  Pueblo  de  Dios. 
En  los  escritos  neotestamentarios  hay  continuas  referencias 
explícitas  e implícitas  al  hecho  del  éxodo  de  Israel  para 
presentar  la  liberación  de  Jesucristo  dentro  de  esa  perspec- 
tiva. Jesús  aparece  consumando  la  primera  liberación  de 
Egipto  y la  segunda  de  la  cautividad  de  Babilonia.  Toda  la  his- 
toria de  Israel,  a partir  del  paso  del  Mar  Rojo,  es  solamente 
una  visión  anticipada  de  lo  que  Cristo  trae  y realiza:  la  libe- 
ración de  la  esclavitud  del  pecado  y de  las  opresiones  que  de 
él  se  derivan,  a través  de  su  misterio  pascual.  En  él  nos  arras- 
tra y compromete  hasta  que,  después  de  la  victoria  —como 
se  lee  en  el  Apocalipsis—  los  elegidos  cantarán  “el  cántico  de 
Moisés,  siervo  de  Dios  y el  Cántico  del  Cordero”  (Apoc  15, 
2-3). 

El  compromiso  evangelizador  en  Latinoamérica  ayuda  a 
vivir  una  espiritualidad  de  la  liberación  basada  en  las  actitu- 
des y en  la  doctrina  de  Jesús.  El  coloca  al  hombre  por  enci- 
ma de  la  ley.  Valoriza  y acoge  a todos.  Insiste  en  que  lo  cen- 
tral en  el  mensaje  salvífico  es  la  invitación  para  que  el  hombre 
se  abra  a Dios  y al  hermano  en  una  verdadera  fraternidad. 
Esto  compromete  al  hombre  en  el  esfuerzo  por  no  esclavizar- 
se ni  esclavizar  al  prójimo.  Ciertamente  en  la  liberación  socio- 
política  no  se  agota  la  liberación  de  Cristo,  pero  ella  es  su 
expresión  y exigencia.  Supone  una  conversión  profunda  del 
hombre,  un  nacer  de  nuevo  (Jn  3,  1-21),  un  cambio  de  comu- 
nidad (cf.  Hech  2,  40-41.47;  4,4;  5,14). 
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La  espiritualidad  de  la  liberación,  esencialmente  evangé- 
lica, redescubierta  en  la  praxis  liberadora,  está  siendo  una 
fuente  de  renovación  de  las  comunidades  religiosas.  Un  com- 
promiso en  la  lucha  por  los  cambios  sociales  considerados 
como  algo  necesario  para  una  salvación  integral  del  hombre. 

5.  ESPIRITUALIDAD  DEL  COMPROMISO 

Ya  los  documentos  de  Medellín  recomendaban  a los  reli- 
giosos el  desarrollar  y profunfizar  una  teología  y una  espiri- 
tualidad de  la  vida  apostólica,  para  adquirir  una  mentalidad 
“que  valore  sobrenaturalmente  los  elementos  penitencia- 
les que  encierra  el  apostolado  y realce  el  ejercicio  de  las  vir- 
tudes teologales  y morales  que  lleva  consigo”6.  La  espiritua- 
lidad del  compromiso  sería  la  vivencia  profunda  y prácti- 
ca del  amor  cristiano,  síntesis  de  la  revelación  de  Cristo 
y de  la  vida  que  nos  ha  comunicado. 

Ese  ejercicio  del  amor  cristiano  implica  hoy  la  dimen- 
sión política  de  la  caridad.  El  prójimo  no  es  solamente  el 
individuo  sino  la  masa  oprimida  por  estructuras  injustas 
y deshumanizantes.  La  caridad  está  exigiendo  un  esfuerzo 
por  la  transformación  de  esos  sistemas  y del  mundo  a través 
de  una  promoción  educadora  y liberadora.  “Se  trata  de 
construir  un  mundo  donde  todo  hombre,  sin  excepción 
de  raza,  religión  o nacionalidad  pueda  vivir  una  vida  plena- 
mente humana,  emancipado  de  las  servidumbres  que  le  vie- 
nen de  parte  de  los  hombres  y de  una  naturaleza  insuficiente- 
mente dominada;  un  mundo  donde  la  libertad  no  sea  una  pa- 
labra vana  y donde  el  pobre  Lázaro  pueda  sentarse  a la  mis- 
ma mesa  que  el  rico”7 . 

El  religioso,  por  su  consagración-reserva  y su  consagra- 
ción-misión, siente  fuertemente  la  necesidad  de  expresar  el 
dinamismo  del  amor  cristiano  en  un  compromiso  por  la  trans- 
formación de  la  sociedad  injusta  en  que  se  vive. 

6.  EL  CAMBIO  QUE  LIBERA  Y RECONCILIA 

“Tener  una  espiritualidad  cristiana  del  cambio  signi- 
fica actuar  siempre  bajo  la  exigencia  de  que  la  meta  final 
es  la  liberación  y la  reconciliación  y empeñarse  en  crear 
actitudes  y valores  que  permitan  que  ello  sea  realmente 
posible”.  El  cambio  debe  desembocar  en  la  reconciliación. 
“Esta  reconciliación  fraternal  de  adversarios  y grupos  será 
la  prueba  de  que  la  resurrección  liberadora  fue  eficaz,  al 
crear  una  comunidad  fraternal.  Probará  también  que  el  cam- 
bio auténticamente  revolucionario  es  pascual,  es  decir,  lle- 
va a más  vida  y libertad”8 . 
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Al  tener  delante  este  ideal  cristiano,  el  religioso  podrá 
ir  superando  y haciendo  superar  en  la  lucha  de  clases 
el  odio  que  terminaría  haciendo  del  oprimido  un  opresor. 
La  espiritualidad  del  cambio  tiene  que  estar  animada  por 
el  amor  cristiano,  más  fuerte  que  todas  las  divisiones.  La 
función  profética  de  la  vida  religiosa  y su  dimensión  fra- 
terna están  incluidas  aquí.  Igualmente  la  esperanza  que 
se  proyecta  al  futuro  y se  apoya  en  la  fuerza  de  Dios. 
“El  religioso,  de  acuerdo  con  su  vocación  profética  de  anun- 
cio y denuncia,  interpreta  el  presente  en  función  del  futuro 
a la  luz  de  la  Palabra  de  Dios.  Su  misión  la  realiza  a través 
de  las  realidades  fundamentales  de  su  vida:  contemplación, 
oración,  consagración  expresada  en  los  votos,  misión  en  la 
Iglesia”9 . 

7.  UN  TEMA  BIBLICO  DE  REFLEXION  Y VIDA:  EL  EXODO 

Nuestros  países  de  América  Latina  viven  una  situación 
de  cautiverio  que  tiene  múltiples  manifestaciones:  totali- 
tarismos político-sociales,  colonialismo  interno,  neocolonia- 
lismo  externo,  marginalidad  cultural,  social,  política,  racial, 
religiosa1'1.  Es  en  este  contexto  existencial  donde  los  cris- 
tianos y los  religiosos  han  ido  privilegiando,  en  la  espiritua- 
lidad teórica  y práctica,  el  tema  del  éxodo. 

Y es  que  la  historia  de  la  salvación  no  es  otra  cosa  que 
la  historia  de  la  liberación  del  hombre  ejecutada  por  Dios. 
Es  una  liberación  la  que  da  inicio  al  Pueblo  de  Dios  en  el  An- 
tiguo Testamento.  Es  liberación  la  vuelta  de  la  cautividad  y 
lo  es,  sobre  todo,  la  efectuada  por  Cristo  mediante  el  miste- 
rio pascual.  De  él  nace  el  pueblo  universal  de  Dios  en  el  que 
sus  miembros  gozan  de  la  libertad  de  hijos. 

El  triple  éxodo  de  la  historia  de  la  salvación  —salida 
de  Egipto,  regreso  de  la  cautividad  de  Babilonia,  misterio 
pascual  de  Cristo—  es  una  interpelación  a la  fe  que  suscita 
en  el  cristiano  el  esfuerzo  de  liberación  para  que  se  realice 
el  plan  de  Dios  y su  presencia  liberadora  hoy  y aquí.  La  des- 
cripción que  se  hace  de  cada  uno  de  los  éxodos  tenía  como  fi- 
nalidad hacer  ver  que  Dios  estaba  presente  y actuando  en 
esos  procesos  y exigiendo  el  esfuerzo  y la  colaboración  del 
hombre. 

El  tema  del  éxodo  en  la  Escritura  ha  ayudado  a des- 
cubrir a Dios  en  las  luchas  de  liberación  que  se  multipli- 
can hoy  por  todas  partes.  Y está  dando  un  tinte  especial 
a la  espiritualidad  de  la  vida  religiosa  en  América  Latina. 

Del  éxodo  se  habla  en  casi  todos  los  libros  de  la  Escri- 
tura. El  hecho  de  que  Yahvé  sacó  al  Pueblo  de  Egipto,  lo 
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liberó  y lo  introdujo  en  la  tierra  de  promisión  es  la  base  de  la 
fe  de  Israel.  Por  eso  no  es  de  extrañar  que  los  acontecimien- 
tos del  éxodo  sean  mencionados  continuamente  en  los  escri- 
tos bíblicos.  Hay  salmos  enteros1  1 dedicados  a recordar  en 
forma  de  plegaria  de  alabanza  la  maravillosa  acción  libera- 
dora operada  por  Dios  en  favor  de  su  pueblo.  Las  mismas  fies- 
tas religiosas  de  Israel,  primitivamente  fiestas  agrícolas  natu- 
rales, evolucionan  en  su  significado  y se  convierten  en  recuer- 
do y conmemoración  de  los  acontecimientos  del  éxodo12. 

En  el  Nuevo  Testamento  el  tema  del  éxodo  sigue  sien- 
do uno  de  los  principales.  En  los  Sinópticos  existe  todo  un 
trasfondo  de  este  hecho  de  la  historia  de  la  salvación,  para 
presentar  a Cristo  como  el  nuevo  Moisés  que  viene  de  Egipto, 
pasa  el  desierto  y se  manifiesta  como  el  verdadero  hijo  de 
Dios,  el  auténtico  Israel.  En  S.  Juan  existe  una  continua  alu- 
sion  a los  temas  del  éxodo:  la  tienda,  la  serpiente,  el  maná, 
el  agua,  la  luz.  Para  S.  Pablo  la  vida  cristiana  es  un  éxodo 
(cf  1 Cor  10,  1-11).  El  interpreta  los  hechos  de  la  salida  de 
Egipto  y los  aplica  a la  Iglesia,  nuevo  Pueblo  de  Dios  en  mar- 
cha. El  autor  de  la  carta  a los  Hebreos  ve  en  el  pueblo  que 
sale  del  país  de  la  esclavitud  la  imagen  de  la  nueva  humani- 
dad en  camino  hacia  la  verdadera  tierra  de  promisión,  y des- 
canso (Hb  4,  1-9;  10,  25-34).  En  el  Apocalipsis  toda  la  his- 
toria humana  aparece  como  una  liberación. 

Tres  elementos  están  presentes  en  cada  uno  de  los  éxo- 
dos: un  salir,  un  entrar  y un  camino  intermedio  que  condu- 
ce de  un  punto  a otro,  de  una  situación  a otra  totalmente 
diversa. 

El  salir  lleva  implícitas  las  ideas  de  un  nacer,  de  un 
cambio  de  residencia,  que  abre  perspectivas  pero  genera, 
al  mismo  tiempo,  inseguridad.  Este  salir  es  algo  concreto: 
pasar  de  la  esclavitud  a la  libertad  mediante  una  interven- 
ción divina  que  saca. 

El  entrar  completa  el  movimiento  de  salir,  de  otra  ma- 
nera sería  un  vagar.  Se  entra  en  la  tierra,  objeto  de  la  prome- 
sa y herencia  gratuita. 

El  camino,  que  es  un  tiempo  intermedio,  es  un  perío- 
do de  prueba  establecido  por  Dios.  Está  caracterizado  por 
las  infidelidades  del  pueblo  y por  la  fidelidad  y triunfo  de- 
finitivo de  Yahvé. 

En  el  primer  éxodo  se  sale  de  Egipto  para  ir  a la  tierra 
prometida,  y el  camino  es  el  desierto.  Se  sale  de  la  esclavi- 
tud para  entrar  en  el  servicio  de  Dios  a través  de  un  tiempo 
de  prueba. 

En  el  segundo  éxodo  se  sale  de  Babilonia  para  volver  a la 
patria.  El  camino  es  nuevamente  el  desierto  que  se  transfor- 
ma y florece  (Is  42,  17-20). 
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En  el  tercer  éxodo,  Cristo  sale  de  este  mundo  para  vol- 
ver al  Padre  pasando  por  el  camino  y la  prueba  de  la  pasión 
y muerte.  Con  el  éxodo  de  Jesús  comienza  la  última  salida  o 
liberación,  la  de  todo  el  Pueblo  de  Dios.  Esta  no  es  algo  pasa- 
do. Está  realizándose  en  el  presente  y se  consumará  en  el 
futuro,  en  la  parusía. 

La  riqueza  espiritual  del  tema  del  éxodo  es  inmensa 
y las  enseñanzas  que  de  él  se  derivan  para  la  vida  cris- 
tiana son  muchas  y de  capital  importancia.  Basta  consi- 
derar el  camino  del  desierto  del  primer  éxodo  para  con- 
firmarlo y comprender  por  qué  es  un  punto  clave  para  una 
espiritualidad  latinoamericana  de  la  vida  religiosa. 

El  tiempo  del  desierto  es  interpretado  en  los  mismos 
libros  bíblicos.  Ellos  son  una  reflexión,  inspirada  por  Dios, 
sobre  los  sucesos  de  la  historia  de  la  salvación  en  los  que  El 
se  manifiesta  y da  a conocer  sus  designios. 

En  narraciones  históricas,  en  parénesis,  en  meditacio- 
nes y oraciones  se  trata  de  profundizar  en  el  significado 
de  ese  período  trascendental  en  la  historia  de  Israel.  Si 
quisiéramos  sintetizar  las  conclusiones  fundamentales  a las 
que  llegan  los  autores  inspirados  podríamos  expresarlas  así: 

— el  tiempo  del  desierto  es  un  tiempo  de  prueba,  en  el 
que  el  hombre  debe  decidir,  mostrarse  como  es,  optar,  guar- 
dar o rechazar  los  mandatos  divinos:  “Acuérdate  de  todo  el 
camino  que  Yahvé,  tu  Dios,  te  ha  hecho  hacer  estos  cuaren- 
ta años  por  el  desierto,  para  corregirte  y probarte,  para  cono- 
cer los  sentimientos  de  tu  corazón  y saber  si  guardas  o no  sus 
mandamientos'’  (Dt  8,2); 

— un  tiempo  de  formación  bajo  la  acción  pedagógica 
de  Dios  que  acompaña  al  pueblo  y lo  instruye  como  instru- 
ye un  hombre  a su  hijo  (Sal  78,  52-53;  Dt  8,  4-5); 

— un  tiempo  orientado  a conseguir  el  bien  del  pueblo : 
“te  corrigió  y probó  para  hacerte  el  bien  al  final”  (Dt  8,  16); 

— un  tiempo  saturado  de  dificultades  externas  e inter- 
nas que  se  oponen  a la  auténtica  salvación  del  pueblo.  Entre 
las  personas  y cosas  que  buscan  impedir  la  acción  liberadora 
de  Dios  están:  el  faraón,  quien  por  motivos  de  seguridad  mi- 
litar y de  explotación  económica  no  deja  salir  al  pueblo 
(Ex  1,  10-11;  14,5).  Están  también  los  magos  que  hacen  sig- 
nos parecidos  a los  de  Moisés  (Ex  7,  7-13).  Igualmente  los 
elementos  naturales:  el  mar  que  sale  al  encuentro  como  obs- 
táculo insuperable;  el  desierto  mismo  con  sus  carencias  e 
inhospitalidad. 

Las  dificultades  externas  no  son  las  únicas  ni  las  más 
temibles.  Las  peores  son  las  internas.  Las  de  los  mismos 
liberados,  que  protestan  continuamente  (Ex  16,  2-3;  17, 
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2-3),  más  todavía,  que  ven  la  tierra  de  la  esclavitud  como 
la  tierra  prometida  (Num  14,  3)  e interpretan  el  camino  del 
desierto  como  un  camino  de  perdición.  Transforman  el  plan 
de  vida  en  plan  de  muerte  (Num  14,  2-4); 

— el  desierto  es  un  camino  incierto  cada  día.  No  hay  iti- 
nerario preciso,  pero  Dios  guía  al  pueblo,  va  delante  de  él,  es 
compañero  de  viaje  (Ex  15,  13;  Sal  78,  52). 

Estas  enseñanzas  del  tiempo  del  desierto  fundamentan 
lo  que  hemos  llamado  una  espiritualidad  del  éxodo. 

8.  LA  ESPIRITUALIDAD  DEL  EXODO  EN  UNA  RELECTURA 
LATINOAMERICANA 

La  espiritualidad  del  éxodo  está  constituida  por  valores 
que  ponen  de  relieve  como  experiencia  y por  las  exigencias 
que  de  ella  se  derivan  para  la  actitud  del  pueblo  ante  el  Dios 
que  salva. 

El  primer  valor  de  la  experiencia  del  éxodo  es  el  des- 
cubrimiento de  Dios  como  un  Dios  que  salva  y libera:  “El 
pueblo  respondió  diciendo:  Lejos  de  nosotros  querer  apar- 
tarnos de  Yahvé  para  servir  a otros  dioses,  porque  Yahvé 
es  nuestro  Dios,  el  que  nos  sacó  de  la  tierra  de  Egipto,  de  la 
casa  de  la  l /vidumbre;  el  que  ha  hecho  a nuestros  ojos  tan 
grandes  prodigios;  el  que  nos  ha  guardado  durante  todo  el 
largo  camino  que  hemos  recorrido.  . .”  (Jos  24,  16-17). 

Ese  Dios  salva  y libera  porque  elige  gratuitamente  y 
para  hacer  una  alianza  con  el  pueblo.  Así  se  revela  como 
Padre,  Pastor  y Rey  de  Israel  (Dt  7,  7-10;  Ex  19,  4-6;  Os 
11,  1-4). 

Al  mismo  tiempo  que  se  descubre  a Dios  en  el  éxo- 
do, el  pueblo  toma  conciencia  de  ser  comunidad.  Dios,  más 
que  sacar  individuos,  saca  y libera  a un  pueblo.  Esta  idea  de 
solidaridad  fundamentará  las  leyes  que  dicen  relación  con  el 
prójimo  (cf  Ex  22,20). 

La  profunda  experiencia  de  lo  que  significaba  esclavi- 
tud y liberación  preparó  al  pueblo  para  comprender  lo  que 
quería  decir  servir  a Dios.  La  liberación  no  fue  otra  cosa 
que  un  paso  de  la  servidumbre  de  Egipto  al  servicio  de  Dios 
en  la  libertad  (Ex  6, 12-13;  5,3). 

Estos  valores,  que  parten  de  un  hecho  concreto,  expre- 
san una  realidad  permanente:  Dios  es  siempre  el  Dios  que  sal- 
val.  Él  prójimo  es  siempre  el  hermano,  miembro  del  mismo 
pueblo  liberado.  El  servicio  de  Dios  es  siempre  la  liberación 
de  la  esclavitud  y la  condición  de  la  alianza. 

De  todo  esto  brotan  muchas  exigencias.  Ellas  nos  dan 
las  líneas  maestras  de  la  espirituó  idad  del  éxodo. 
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Es,  en  primer  lugar,  una  espiritualidad  de  fe  practicada 
en  sumo  grado.  Hay  que  apoyarse  en  Dios,  la  Roca,  aunque 
todo  parezca  desaparecer  bajo  los  pies.  Todo  está  orientado 
a una  respuesta  de  fe  renovada  y continua:  la  partida  de  Egip- 
to, la  permanencia  en  el  desierto,  las  tentaciones,  las  pruebas, 
las  luchas  a las  que  es  sometido  el  pueblo. 

De  manera  especial  es  una  espiritualidad  de  esperanza. 
El  camino  del  desierto  es  precisamente  el  camino  de  la  no 
posesión,  del  aún  no.  Es  algo  transitorio.  Todo  en  él  está 
orientado  hacia  lo  definitivo:  la  tierra  prometida.  Existe 
una  tensión  superada  por  la  esperanza.  Una  esperanza  que,  al 
mismo  tiempo  que  ejercicio  de  perseverancia  y acción,  es  una 
expectación  permanente  que  se  apoya  con  confianza  en  la 
misericordia  y la  fidelidad  de  Dios.  El  no  cambia  ni  modifi- 
ca sus  planes  por  las  infidelidades  del  pueblo. 

El  desierto,  ruptura  con  todo,  soledad,  propicia  la  ex- 
periencia del  encuentro  con  Dios  en  la  intimidad.  La  es- 
piritualidad del  éxodo  es  una  espiritualidad  de  intimidad 
con  Dios.  Es  precisamente  por  esto  por  lo  que  los  auto- 
res bíblicos,  especialmente  los  profetas,  presentan  la  época 
del  desierto  como  la  ideal.  En  ella  las  relaciones  entre  Dios 
y su  pueblo,  descritas  bajo  la  imagen  del  matrimonio,  cono- 
cieron una  intimidad  no  repetida  después. 

La  espiritualidad  del  éxodo  es  también  una  espiritua- 
lidad comunitaria.  Es  dentro  del  pueblo  y en  cuanto  se 
forma  parte  de  él,  como  cada  individuo  es  llamado  a la 
tierra  prometida.  Es  con  todo  el  pueblo,  y no  con  personas 
aisladas,  con  el  que  Yahvé  hace  la  alianza. 

Por  último,  la  espiritualidad  del  éxodo  es  una  espiri- 
tualidad de  liberación.  Desvinculación  de  un  modo  de  ser 
y de  vivir  para  ser  y vivir  de  una  manera  totalmente  nueva. 

La  espiritualidad  del  éxodo  puede  definirse  como  una 
espiritualidad  del  desierto.  La  dimensión  espacial  de  éste: 
aridez,  soledad,  inhospitalidad,  carencia,  hacen  suponer  de 
inmediato  la  reacción  del  hombre:  miedo,  desconfianza,  in- 
seguridad. Sólo  la  fe,  la  esperanza  en  Dios,  la  experiencia 
profunda  de  su  presencia  y la  solidaridad  con  los  demás,  con- 
vierten esas  deficiencias  y peligros  en  una  fuente  de  riqueza 
espiritual. 

Los  religiosos,  en  la  colaboración  que  están  prestando 
a la  liberación  de  los  oprimidos,  están  aprendiendo  existen- 
cialmente  las  lecciones  del  éxodo  y sacando  de  ellas  una  espi- 
ritualidad que  se  apoya  en  Dios,  en  la  fe.  Esta  acepta  la  prue- 
ba, la  aparente  lejanía  y ausencia  de  Dios,  la  oscuridad. 

Espiritualidad  de  la  esperanza,  la  espiritualidad  del  éxo- 
do está  haciendo  crecer  a los  religiosos  en  el  realismo  cris- 
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tiano.  Ya  no  se  van  dejando  dominar  ni  por  el  optimismo 
ingenuo  ni  por  el  pesimismo  destructor.  En  medio  de  los 
problemas  religiosos  que  surgen  en  el  proceso  dialéctico 
re  la  renovación  van  siendo  gente  que  trabaja  y espera  apoya- 
da en  la  bondad  y fidelidad  de  Dios. 

La  experiencia  del  Dios  cercano  y compañero  en  el  es- 
fuerzo y la  lucha  los  está  llevando  a una  nueva  forma  de  inti- 
midad con  el  Señor. 

En  una  palabra,  la  espiritualidad  del  éxodo  se  está  encar- 
nando en  la  vida  religiosa  latinoamericana  y la  está  capaci- 
tando para  descubrir  en  su  nuevo  rostro  las  dificultades  ex- 
ternas e internas  del  proceso  de  liberación.  Van  compren- 
diendo vivencialmente  lo  que  los  judíos  dicen  en  la  celebra- 
ción de  la  Pascua:  “en  todos  los  siglos,  cada  uno  de  noso- 
tros tiene  el  deber  de  considerarse  como  si  él  hubiera  sali- 
do de  Egipto.  . . No  son  solamente  nuestros  padres  los  que 
han  sido  liberados,  sino  que  también  nosotros  hemos  sido 
liberados”1 3 . 

9.  LA  POBREZA  QUE  ABRE  A LA  TRASCENDENCIA 

La  vida  religiosa,  al  igual  que  la  vida  cristiana  en  Améri- 
ca Latina,  pasa  hoy  por  la  experiencia  de  la  limitación  y la 
impotencia  frente  a las  tareas  que  desafían  a quien  busca 
comprometerse  en  la  lucha  por  la  transformación  de  la  socie- 
dad injusta  y deshumana  en  que  vivimos.  Es  así  como  ha  ido 
entendiendo  que  el  camino  de  la  liberación  y renovación  atra- 
viesa por  la  cruz  y la  muerte.  Como  Israel  en  el  exilio  los  reli- 
giosos están  logrando  conocer  mejor  a Dios;  lo  que  significa 
la  alianza  liberadora  de  Jesucristo;  su  papel  de  signo  e instru- 
mento pobre  y débil  para  la  realización  del  proyecto  salvífi- 
co  de  Dios. 

Esto  ha  abierto  en  los  religiosos  comprometidos  en  la 
búsqueda  un  espacio  para  una  acogida  nueva  de  la  contempla- 
ción. En  un  primer  momento,  por  reacción,  se  la  consideró 
alienante.  Ahora  se  la  ve,  como  el  alimento  de  la  acción.  La 
experiencia  contemplativa,  centrada  en  el  misterio  del  desig- 
nio de  salvación,  percibe  la  acción  de  Dios  en  la  historia  y sus 
exigencias,  iguales  y cambiantes  al  mismo  tiempo. 

La  incertidumbre,  característica  del  cristianismo,  que 
no  nos  da  un  Dios  manipulable  ni  nos  libera  de  la  responsabi- 
lidad de  crear  la  historia,  se  ha  acentuado  hoy.  Está  presente 
en  la  sociedad,  en  la  Iglesia  y en  la  vida  religiosa  de  América 
Latina.  Trae  consigo  una  invitación  a una  espiritualidad  más 
decididamente  teologal:  salir,  como  Abraham  sin  saber  a dón- 
de se  va  (Hb  11,  8),  esperando  contra  toda  esperanza  (Rom 
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4,  18).  Poco  a poco  los  religiosos  están  respondiendo  así.  Se 
valora  la  fase  dolorosa  de  la  experiencia  pascual  en  la  frustra- 
ción, el  fracaso  y la  cruz.  Ella  abre  al  poder  de  Dios  que  se 
manifiesta  en  la  debilidad  y limitación  (2  Cor  12,  7-10).  Aca- 
ba con  la  autosuficiencia.  Da  capacidad  de  comprensión  y lle- 
va a la  donación  a los  demás. 

Los  caminos  de  Dios  no  son  nuestros  caminos  (Is  55, 
8-9).  La  salvación  se  obtiene  por  la  muerte  vivificadora.  Es- 
peramos que  el  Señor  venga  en  la  luz  y viene  en  las  tinieblas. 
Soñamos  con  un  triunfo  fácil  y Dios  nos  presenta  un  cami- 
no erizado  de  dificultades.  Todo  es  una  invitación  a la  pobre- 
za, a la  renuncia  al  apoyo  en  el  poder  y en  los  propios  recur- 
sos, a los  caminos  de  la  lógica  humana.  Unicamente  de  este 
modo  se  podrá  aceptar  la  necedad  de  la  cruz,  fuerza  de  Dios 
y sabiduría  de  Dios  (1  Cor  1,  17-25). 

10.  COMO  MARIA,  MUJER  DE  ORACION, 

FRATERNIDAD  Y TRABAJO 

El  documento  de  la  CLAR  La  vida  según  el  Espíritu  en 
las  comunidades  religiosas  de  América  Latina , concluye  el 
capítulo  tercero  con  estas  palabras  sobre  María:  “mujer  de 
oración,  fraternidad  y trabajo,  precede  con  su  luz  e inspira 
nuestra  vida  peregrinante  como  signo  de  esperanza  y forta- 
leza hasta  que  llegue  el  día  del  Señor”'  4 . 

Los  religiosos  de  América  Latina  están  tratando  de  vi- 
vir las  nuevas  orientaciones  —bíblica,  litúrgica,  ecuménica  y 
antropológica—  en  el  culto  mariano1  \ Además,  a partir 
de  la  Escritura  leída,  meditada  y compartida  desde  la  vida  y 
para  la  vida,  han  descubierto  a María  como  modelo  de  la  es- 
piritualidad que  hemos  descrito. 

Algunos  rasgos  les  atraen  particularmente.  Contemplan 
a la  Virgen  como  “ pobre  de  Yahvé",  abierta  a Dios  y al  ser- 
vicio de  los  hermanos  (Le  1,46-55).  Esclava  del  Señor,  ella 
es  cooperadora  de  Dios  en  la  salvación  liberadora  (Le  1,38). 
Encarnada  en  las  realidades  humanas  sirve  en  ellas  a los  hom- 
bres (Le  1,  39-45;  Jn  2,  1-11 ). 

Otro  aspecto  que  centra  la  atención  en  María  es  el  de 
su  fe  (Le  1,45)  que  enfrenta  dificultades  concretas  y se  desa- 
bolla en  la  oscuridad  y en  la  prueba  de  la  pobreza  y el  sufri- 
miento, la  huida  y el  exilio  (Mt  1,  13-23). 

La  Virgen  orante,  a la  escucha  de  Dios  y en  obediencia 
a su  voluntad  (Le  2,  19.  51;  11,  27-28)  es  modelo  de  una 
oración  comprometida  como  lo  están  exigiendo  los  signos 
de  los  tiempos. 

Las  cosas  se  entienden  mejor  cuando  se  encarnan. 
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Por  este  motivo,  la  figura  de  María,  consagrada  a Dios  y al 
servicio  de  los  hermanos,  es  más  elocuente  que  la  teoría. 
En  el  marco  de  su  vida  normal  es  un  estímulo  para  la  fideli- 
dad al  Señor  y a la  misión  que  El  confía  a los  creyentes  y,  en 
particular,  a quienes  se  dedican  por  completo  al  servicio  del 
Reino:  transformar  y perfeccionar  este  mundo  para  hacer 
de  él  un  vislumbre  del  siglo  nuevo1  6 . 

NOTAS 

1 GS,  1. 

2 Vida  religiosa)’  compromiso  socio-político,  pp.  34-35. 

3 ib.  36-37. 

4 ib.  37-38. 

5 Evangelii  nuntiandi,  33  cf.  E.  Pironio,  La  iglesia  que  nace  entre 
nosotros  Bogotá,  1970)  pp.  43-69. 

6 Documento  sobre  los  religiosos,  11. 

7 Populorum  progressio,  2a.  parte,  1. 

8 S.  Galilea,  Espiritualidad  de  la  liberación  (Santiago  de  Chile, 
1973).  p.  42. 

9 Vida  religiosa  y compromiso  socio-político,  p.  33. 

10  Medellin,  documento  sobre  la  paz,  1-7;  L.  Boff,  Teología  desde 
el  cautiverio  (Bogotá,  1975). 

11  Sal.  77,  78,  81,95,  105,  106. 

12  Ex.  16,  17-30. 

13  A.  Hangui  - I.  Pahal,  Pre x eucharistica  (Friburgo,  1968),  p.  24. 

14  CLAR  No.  14,  Im  vida  según  el  espíritu.  . . p.  35. 

15  Cf.  Marialis  cultus,  29-39. 

16  GS,  39. 
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Mons.  Pedro  Casaldáliga 


Los  rasgos  del  hombre  nuevo 


Con  mayor  o menor  lucidez,  con  lógica  vital  más  o 
menos  consecuente,  ya  hemos  descubierto  la  Sociedad  hecha 
Sistema,  dentro  de  la  Estructura  que  nos  envuelve  y condi- 
ciona, bajo  la  inevitable  solicitación  de  la  Coyuntura  diaria. 

(La  Iglesia,  perita  en  Eternidad  y menos  perita  en  His- 
toria, durante  siglos,  muchas  veces,  fácilmente  sólo  veía  per- 
sonas; o individuos,  sólo;  o más  dicotómicamente  aún,  a ve- 
ces solamente  veía  almas.  . .). 

Sin  dejar  de  enfrentar  nunca  esa  globalidad  estructural, 
en  la  cual  se  forja  la  Historia  humana  y dentro  de  la  cual 
acontece  el  Reino,  deberíamos  ahora  redescubrir,  compro- 
metidamente, la  Persona,  miembro  de  la  Sociedad  y protago- 
nista de  la  Historia  y del  Reino. 

El  Hombre  —el  varón  y la  mujer—  es  un  ser  estructura- 
do y estructurante.  La  Historia,  el  Sistema  y el  Reino  lo  ha- 
cen, pero,  a su  vez,  él  hace  el  Sistema,  la  Historia  y el  Reino. 

Para  nosotros,  los  cristianos,  el  Hombre  es,  ante  todo, 
la  imagen  viva  de  Dios,  que  Jesucristo  encama  en  plenitud  y 
corporalmente,  como  Unigénito  del  Padre  y como  Herma- 
no mayor  de  los  demás  hermanos. 

El,  Jesús  de  Nazaret,  es  el  prototipo  del  Hombre,  por- 
que, superando  victoriosamente  la  vieja  humanidad  de  la  es- 
clavitud, el  pecado  y la  muerte,  “creó  en  sí  mismo  la  Nueva 
Humanidad”  (Ef  2,15). 

Ser  Hombres,  ser  verdaderamente  húmanos,  para  noso- 
tros, habrá  de  ser  “morir  constantemente  al  hombre  viejo” 
y transformamos  gradualmente  en  ese  Hombre  Nuevo,  Jesús, 
Hijo  del  Dios  Altísimo  e Hijo  de  la  pobre  aldeana  María. 
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El  convertido  Pablo,  fariseo  ahíto  de  la  Ley,  descubrió 
exultante  la  utopía  cristiana  del  Hombre  Nuevo  y la  procla- 
mó, dentro  de  su  contexto  religioso-cultural,  con  trazos  inci- 
sivos. 

El  Hombre  Nuevo,  sin  embargo,  es  una  utopía  univer- 
sal. Y los  cristianos  —que  creemos  en  esa  utopía  como  hecha 
realidad  en  Cristo  Jesús—  no  tenemos  la  exclusiva  de  esa  pa- 
sión avasalladora,  sembrada  por  el  Dios  Vivo  en  el  corazón 
de  cada  ser  humano  y en  la  Historia  de  cada  Pueblo. 

En  nuestra  América  Latina,  por  ejemplo,  despierta  hoy 
convulsivamente  para  la  segunda  Liberación  total,  dos  gran- 
des hombres  marxistas,  proclamaron,  con  sus  palabras  y con 
su  vida  —y  con  su  muerte—,  la  utopía  del  Hombre  Nuevo,  la 
ensoñación  incontenible  del  “Hombre  matinal”:  el  Che  y 
Mariátegui.  Y en  el  “Amanecer”  de  marzo  y abril  de  este 
año  de  muerte  y de  Gracia  de  1982,  acabo  de  leer  un  frag- 
mento de  la  novela  premiada  del  comandante  sandinista, 
Osmar  Cabezas,  sobre  “la  mirada  del  Hombre  Nuevo”  y “el 
Hombre  Nuevo  que  está  en  la  montaña. . .” 

La  reflexión  y la  vivencia  de  una  Espiritualidad  de  la  Li- 
beración, en  América  Latina  (en  el  Tercer  Mundo,  en  el  Mun- 
do, más  en  general,  pienso  yo  sinceramente),  deberán  tener 
como  consideración  y exigencia  básicas  la  utopía  necesaria 
del  Hombre  Nuevo.  Ser  cristiano,  en  cualquier  parte  del  Mun- 
do, en  cualquier  hora  histórica,  es  ser  Hombre  Nuevo,  en  el 
Hombre  Nuevo,  Jesús;  pero  ser  cristianos,  hoy,  en  nuestra 
América  Latina,  donde  el  Espíritu  y la  Sangre  apremian,  sólo 
puede  ser  empeñarse  apasionadamente  en  ser  de  verdad,  libre- 
mente, ante  el  escándalo  del  Mundo  y de  la  Iglesia,  Hombres 
Nuevos,  en  una  Iglesia  Nueva,  para  el  Mundo  Nuevo. 

Hace  días  que  intento  delinear,  para  mis  adentros,  los 
Rasgos  fundamentales  del  Hombre  Nuevo.  Y ese  intento 
es  lo  que  ofrezco  ahora,  como  una  contribución  balbuciente, 
al  libro  del  DEI  sobre  “Espiritualidad  y Liberación  en  Amé- 
rica Latina”. 

Nuestros  teólogos,  nuestros  sociólogos,  nuestros  sicólo- 
gos y nuestros  pasto ralistas  dirán  su  palabra  mayor,  científi- 
camente. Y nuestros  santos  y nuestros  mártires  harán  verdad 
—lo  hacen  ya,  con  caudalosa  efusión—  el  rostro  latinoameri- 
cano del  Hombre  Nuevo. 


* * * 


Los  RASGOS  DEL  HOMBRE  NUEVO  serían,  a mi  mo- 
do de  ver: 
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1.  LA  LUCIDEZ  CRITICA 


Una  actitud  de  crítica  “total”  frente  a supuestos  valores, 
medios  de  comunicación,  consumo,  estructuras,  tratados,  le- 
yes, códigos,  conformismo,  rutina.  . . 

Una  actitud  de  alerta,  insobornable. 

La  pasión  por  la  Verdad. 

2.  LA  GRATUIDAD  ADMIRADA,  DESLUMBRADA 

La  gratuidad  contemplativa,  abierta  a la  Trascendencia 
y acogedora  del  Espíritu. 

La  gratuidad  de  la  Fe,  la  vivencia  de  la  Gracia. 

Vivir  en  estado  de  Oración. 

La  capacidad  de  asombrarse,  de  descubrir,  de  agradecer. 
Amanecer  cada  día. 

La  humildad  y la  ternura  de  la  Infancia  Evangélica. 
El  perdón  mayor,  sin  mezquindades  y sin  servilismos. 

3.  LA  LIBERTAD  DESINTERESADA 

Ser  Pobres,  para  ser  Libres  frente  a los  Poderes  y a las 
Seducciones. 

La  libre  austeridad  de  los  que  peregrinan  siempre. 
Una  morigerada  vida  de  combate. 

La  Libertad  total  de  los  que  están  dispuestos  a morir  por 
el  Reino. 

4.  LA  CREATIVIDAD  EN  FIESTA 

La  creatividad  intuitiva,  desembarazada,  humorada,  lú- 
dica,  artística. 

Vivir  en  estado  de  Alegría,  de  Poesía  y de  Ecología. 
La  afirmación  de  la  Autoctonía. 

Sin  repeticiones,  sin  esquematismos,  sin  dependencias. 

5.  LA  CONFLICTIVIDAD  ASUMIDA  COMO  MILICIA 

La  pasión  por  la  Justicia,  en  espíritu  de  lucha,  por  la 
verdadera  Paz. 

La  terquedad  incansable. 

La  denuncia  profética. 

La  Política,  como  misión  y como  servicio. 

Estar  siempre  definido,  ideológica  y vivencialmente, 
del  lado  de  los  más  Pobres. 

La  Revolución  diaria. 
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6.  LA  FRATERNIDAD  IGUALITARIA 


O la  igualdad  fraterna. 

El  Ecumenismo,  por  encima  de  razas  y de  edades  y de 
sexos  y de  credos. 

Conjugar  la  más  generosa  comunión  con  la  salvaguarda 
de  la  propia  identidad  étnica,  cultural  y personal. 

La  Socialización,  sin  privilegios. 

La  real  superación,  económica  y social,  de  las  Clases  que 
están  ahí,  en  orden  al  surgimiento  de  la  sola  “Clase”  Humana. 

7.  EL  TESTIMONIO  COHERENTE 

Ser  lo  que  se  es.  Hablar  lo  que  se  cree.  Creer  lo  que  se 
predica.  Vivir  lo  que  se  proclama.  Hasta  las  últimas  conse- 
cuencias y en  las  menudencias  diarias. 

La  disposición  habitual  para  el  Martirio. 

8.  LA  ESPERANZA  UTOPICA 

Histórica  y Escatológica.  Desde  el  Hoy  para  el  Mañana. 
La  Esperanza  creíble  de  los  testigos  y constructores  de 
la  Resurrección  y del  Reino. 


* * * 

Se  trata  de  Utopía,  la  Utopía  del  Evangelio. 

El  Hombre  Nuevo  no  vive  sólo  de  pan.  Vive  de  Pan  y de 
Utopía. 

Solamente  Hombres  Nuevos  pueden  hacer  el  Mundo 
Nuevo. 

Pienso  que  estos  rasgos  corresponden  a los  rasgos  del 
Hombre  Nuevo,  Jesús. 

Así,  de  utópicamente,  vivió  El;  esto  enseñó  en  Belén, 
en  la  Montaña  y en  la  Pascua;  así  nos  configura  trabajosa- 
mente su  Espíritu,  derramado  en  nosotros. 
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Sección  VI 


Bibliografía 


Eduardo  Bonnín 


Bibliografía  comentada  sobre 
“Espiritualidad  y Liberación  en 
América  Latina” 


La  presente  bibliografía  intenta  presentar  del  modo  más  com- 
pleto que  me  ha  sido  posible  lo  que  se  ha  publicado  sobre  el  tema  en  los 
últimos  años.  Lo  mismo  que  en  el  resto  del  libro,  entendemos  por  “es- 
piritualidad” la  vida  según  el  Espíritu  de  Jesús  o el  seguimiento  de  Je- 
sús, todo  ello  dentro  de  lo  que  pide  la  opción  preferencial  por  los 
pobres  en  las  situaciones  concretas  de  América  Latina.  Aunque  se  po- 
día haber  hecho  distinción  entre  los  distintos  temas,  he  preferido  seguir 
un  orden  alfabético  de  autores.  Dentro  de  cada  autor  se  presentan  sus 
libros  o artículos  por  orden  cronológico.  Siempre  que  he  podido  te- 
ner acceso  directo  a la  obra  (que  ha  sido  en  la  mayoría  de  los  casos), 
acompaña  a los  datos  bibliográficos  un  comentario  acerca  de  su  conte- 
nido. Espero  de  este  modo  que  lectores  e investigadores  puedan  hacer- 
se una  idea  más  completa  de  la  riqueza  teológica  presente  en  todo  lo 
que  ya  se  ha  escrito  sobre  espiritualidad  de  la  liberación  en  América 
Latina. 

AMOROSO,  TIMOTEO.  Los  monjes  y la  liberación  en  América  Lati- 
na. “Boletín  CLAR”,  (Bogotá)  1975,  No.  7,  pp.  5-6.  La  nece- 
sidad de  encarnarse  en  las  sucesivas  culturas,  que  siempre  carac- 
terizó al  monaquismo,  lleva  en  A.L.  al  compromiso  del  contem- 
plativo con  los  pobres  y los  pequeños  en  la  forma  que  lo  hicie- 
ron el  propio  Cristo  y los  Apóstoles. 

ALVAREZ  CALDERON,  JORGE.  Descubrir  la  espiritualidad  del  pue- 
blo. “Páginas”  (Lima),  No. 33  (1980),  pp.  3-8.  La  intención  del 
artículo  es  la  de  contribuir  a preguntarnos  lo  que  está  en  la  base 
del  proceso  popular  que  presenciamos  en  A.L.  Es  una  “espirituali- 
dad” del  pueblo  en  el  sentido  de  conjunto  de  motivaciones,  valo- 
res y experiencias  que  lo  llevan  a despertar  y a entregar  su  vida. 
Lo  más  básico  de  esta  espiritualidad  es  la  opción  por  la  vida.  El 
artículo  presenta  también  el  tema  de  la  organización  popular 
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como  una  experiencia  espiritual  y el  de  la  función  de  la  Iglesia 
en  este  movimiento,  especialmente  a través  de  su  acción  proféti- 
ca. 


AZUELA  S.J.,  FERNANDO.  Espiritualidad  de  grupos  en  trabajo  po- 
pular. “Christus”  (México  D.F.),  No. 548  (1981),  pp.  24-32. 
Después  del  derrumbe  de  varios  pilares  de  espiritualidad  en  la 
década  de  los  sesenta  y setenta,  surge  para  muchos  una  alternati- 
va: la  espiritualidad  de  quienes  deciden  consagrarse  a la  liberación 
de  los  pueblos  oprimidos.  Esta  espiritualidad  ha  traído  consigo 
la  posibilidad  de  una  renovación  profunda,  pero  todavía  no  está 
perfectamente  fraguada.  El  alma  de  la  nueva  espiritualidad  —la 
opción  por  los  pobres—  está  muy  iluminada  por  el  instrumental 
científico-social  y por  una  nueva  visión  teológica.  El  autor  estu- 
dia: lo.  La  gestación  y el  nacimiento  de  esta  espiritualidad;  2o. 
Sus  implicaciones  y problemas,  especialmente  en  lo  que  se  refiere 
a los  riesgos  para  la  fe,  la  esperanza  y el  amor. 

BESSIERE,  GERARD.  ¿Oran  los  revolucionarios?  Testimonios  de 
América  del  Sur.  “Concilium”  (Madrid),  No.  79  (1972),  pp. 
415419.  El  autor  realiza  un  montaje  con  una  serie  de  testimo- 
nios provenientes  de  Colombia,  Bolivia,  Brasil,  Uruguay  y Chile. 
Después  de  considerar  como  revolucionario  a “toda  persona  com- 
prometida en  el  proceso  de  transformación  de  la  sociedad  actual”, 
pasa  a señalar  que  para  muchos  el  compromiso  revolucionario  les 
lleva  a romper  con  la  Iglesia,  pero  que  con  frecuencia  esta  ruptura 
no  afecta  a la  fe  en  Dios  y al  trato  con  él  en  la  oración.  Muchos  de 
estos  cristianos  afirman  que  buscan  una  nueva  oración,  cuyas  ca- 
racterísticas son  las  siguientes:  1)  Se  subraya  la  relación  entre  ora- 
ción y acción;  2)  Oración  y grupo  aparecen  relacionados  con  fre- 
cuencia: 3)  La  oración  se  fundamenta  a menudo  en  la  Biblia; 
4)  La  oración  es  un  diálogo  mucho  más  directo  con  Cristo. 

BETTO,  FREI  (CARLOS  A.  LIBANIO  CHRISTO).  Orayo  na  ayo; 
Contribuyo  a espiritualidade  da  libertayo.  “Suplemento  CEI” 
(Río  de  Janeiro),  No. 18  (1977),  40pp.  El  autor  presenta  el  dua- 
lismo que  se  ha  dado  entre  oración  y acción  y las  tentativas 
frustradas  de  evitar  este  dualismo  extraño  al  Evangelio.  Trata 
luego  de  la  dimensión  política  de  la  oración.  Presenta  finalmente 
el  modo  de  llegar  a una  oración  que,  como  la  de  Jesús,  no  debe 
distinguirse  de  nuestra  vida.  Recogiendo  los  datos  de  la  tradición 
cristiana,  pero  en  una  óptica  de  espiritualidad  de  la  liberación, 
presenta  con  un  nuevo  sentido  las  tres  dimensiones  clásicas  de  la 
oración  personal  (vocal,  mental  y contemplativa)  y las  tres  dimen- 
siones de  la  oración  comunitaria  (de  súplica,  de  alabanza  y euca- 
rística),  pero  teniendo  en  cuenta  que  estas  dimensiones  no  se 
excluyen  sino  que  encuentran  la  unidad  en  la  práctica  de  nuestra 
vida  cristiana. 

BETTO,  FREI.  Masificación  social  y oración.  “Concilium”  (Madrid), 
No.  166  (1981),  pp.  428-434.  Entre  los  cristianos,  la  oración  no 
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ha  perdido  todavía  la  nostalgia  rural,  premodema,  asociada  a la 
soledad  de  los  campos.  Parece  que  la  oración  exige  la  “huida” 
de  la  ciudad,  en  la  que  el  hombre  queda  reducido  a una  masa  de 
productores-consumidores,  pero  en  donde,  a fin  de  cuentas,  se 
decide  la  existencia  del  hombre  contemporáneo.  ¿Cómo  rezar 
en  una  sociedad  masificadora,  ya  que  todos,  no  sólo  algunos 
religiosos,  están  igualmente  llamados  a la  intimidad  con  el  Padre? 
Si  entendemos  la  oración  como  una  iniciativa  del  Espíritu  en 
nuestra  vida,  podemos  descubrir  dónde  nos  habla  hoy  Dios.  En 
A.L.,  el  lugar  teofánico  por  excelencia  no  es  un  lugar  geográfico, 
sino  un  lugar  social:  el  de  los  oprimidos.  No  se  concibe  una  ora- 
ción que  nos  aparte  del  pueblo  para  aproximamos  al  Padre.  No 
hay  silencio  de  Dios  donde  la  comunidad  escucha  la  palabra  de 
los  oprimidos.  La  fe,  alimentada  en  la  oración,  nos  permite 
una  ruptura  con  los  elementos  nocivos  que  introduce  en  nuestra 
vida  la  sociedad  masificadora.  El  avance  tecnológico  tiende 
a masificar  la  oración.  Pero  los  cristianos  pueden  conquistar  en  la 
sociedad  electrónica  espacios  de  oración  donde  se  manifiestan 
el  derecho  y la  voz  de  los  pobres. 

BOFF  O.F.M.,  LEONARDO.  La  experiencia  de  Dios  en  la  vida  religio- 
sa. “Boletín  CLAR”  (Bogotá),  No. 10  (1975),  pp.  1-6.  A partir 
de  su  experiencia  de  Dios,  el  religioso  contempla  el  mundo,  los 
hombres,  las  tareas  que  debe  realizar  dentro  de  la  Iglesia  y de  la 
sociedad.  La  experiencia  de  Dios  es  inseparable  de  la  experien- 
cia del  hermano.  La  experiencia  de  Dios  en  la  inserción  en  el  mun- 
do del  pobre.  El  pobre  es  por  excelencia  el  sacramento  de  Dios  y 
el  enviado  de  Jesucristo.  A partir  del  pobre  el  religioso  se  dirige 
a los  demás.  Diversos  momentos  de  la  experiencia  de  Dios  en  la  vi- 
da religiosa. 

BOFF  O.F.M.,  LEONARDO.  La  experiencia  de  Dios.  Edic.  CLAR,  Bo- 
gotá, 2a.  edic.  1977,  95pp.  Se  da  en  la  actualidad  una  crisis  de  to- 
das las  imágenes  de  Dios.  El  autor  intenta  superarla,  no  elaboran- 
do imágenes  más  modernas  y más  adecuadas  a nuestra  cultura,  si- 
no tratando  de  pensar  a partir  de  una  instancia  más  original  que 
las  imágenes:  la  existencia  histórica,  donde  de  hecho  aparece  el 
misterio,  la  dimensión  de  inmanencia  y de  trascendencia,  esto  es, 
aquello  que  llamamos  Dios.  Dios  solamente  es  real  y significativo 
para  el  hombre  si  surge  de  las  profundidades  de  su  propia  expe- 
riencia. El  autor  va  explicando  cómo  se  vive  la  experiencia  de 
Dios  a diversos  niveles  de  la  realidad:  en  el  mundo  moderno,  en  el 
mundo  técnico-científico,  en  el  mundo  oprimido  de  A.L.,  etc. 

BOFF  O.F.M.,  LEONARDO.  Contemplativus  in  liberatione.  De  la  espi- 
piritualidad  de  liberación  a la  práctica  de  liberación.  “Christus”, 
(México  D.F.)  No.  529-530  (1979-1980),  pp.  64-68.  Publicado 
como  libro  con  el  título:  De  la  espiritualidad  de  la  liberación 
a la  práctica  de  la  liberación.  E it.  Indo -American  Press  Service, 
Bogotá  1980,  31  pp.  El  autor  p Jte  del  hecho  de  que  lo  que  sus- 
tenta la  práctica  y la  teoría  liberadoras  en  A.L.  es  una  experien- 
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cia  espiritual  de  encuentro  con  el  Señor  en  los  pobres.  Dios  en  los 
pobres  ha  hecho  oír  sus  exigencias  de  solidaridad,  de  identifica- 
ción, de  justicia  y de  dignidad.  Luchar  con  los  pobres,  hacer 
cuerpo  con  sus  anhelos  es  comulgar  con  Cristo  pobre  y vivir  en  su 
seguimiento.  Esta  perspectiva  implica  ser  contemplativo  en  la  li- 
beración y supone  una  nueva  forma  de  buscar  la  santidad  y la 
unión  mística  con  Dios.  ¿Pero  cómo  realizar  esto?  Ciertamente, 
superando  el  “monofisismo  espiritual”  que  en  el  lema  “ora  et  la- 
bora” toma  sólo  como  eje  de  la  vida  espiritual  el  momento  de  la 
oración,  haciendo  perdurar  un  paralelismo  entre  la  oración  y el 
trabajo.  Tampoco  se  trata  de  privilegiar  de  tal  modo  la  acción  que 
lleve  a un  vaciamiento  de  la  oración.  La  síntesis  que  importa 
elaborar  es  de  la  oración  en  la  acción,  dentro  de  la  acción  y 
con  la  acción,  orar  en  el  proceso  de  liberación,  vivenciar  un 
encuentro  con  Dios  en  el  encuentro  con  los  hermanos.  Caracte- 
rísticas principales  y retos  de  esta  espiritualidad:  oración  encar- 
nada en  la  acción;  oración  como  expresión  de  la  comunidad  libe- 
radora; liturgia  como  celebración  de  la  vida;  oración  heterocríti- 
ca;  una  santidad  política;  valentía  profética  y paciencia  históri- 
ca; actitud  pascual. 

BOFF  O.F.M.,  LEONARDO.  Vía  Crucis  de  la  justicia.  Edic.  Paulinas, 
Madrid  1980,  175  pp.  A la  luz  de  las  perspectivas  y conviccio- 
nes adquiridas  a lo  largo  de  siete  años  de  estudios  y publicacio- 
nes cristológicas,  el  autor  presenta  este  “Vía  Crucis”  que  quiere 
ser  una  teología  orante  o una  oración  teológica.  Este  es  un 
Vía-Crucis  con  un  ojo  hacia  el  Cristo  histórico  tal  como  vivió,  fue 
condenado,  murió  y resucitó;  de  la  justicia:  el  otro  ojo  dirigido 
hacia  el  Cristo  de  la  fe,  que  continúa  hoy  su  pasión  en  los  herma- 
nos que  son  condenados,  torturados  y muertos  por  causa  de  la 
justicia. 

BOFF  O.F.M.,  LEONARDO.  Vida  segundo  o Espirito.  Edit.  Vozes, 
Petrópolis,  1982,  182  pp.  Edición  en  español:  Vida  según  el 
Espíritu.  Edit.  Indo-American  Press  Service,  Bogotá  1982.  El  li- 
bro ofrece  un  conjunto  de  artículos.  La  mayoría  se  refieren  a la 
espiritualidad  de  la  vida  religiosa:  “Los  caminos  de  la  vida  consa- 
grada hoy”,  “Los  desafíos  actuales  de  la  vida  consagrada”,  “Libe- 
ración y vida  consagrada”,  etc.  Otros  artículos  se  refieren  a temas 
más  generales  de  la  teología  espiritual:  “La  vida  espiritual  como 
camino”,  “Los  caminos  del  hombre  espiritual”,  “Lo  espiritual  de 
la  pobreza  espiritual”. 

CABESTRERO,  TEOFILO.  Espiritualidad  revolucionaria.  “Misión 
Abierta”  (Madrid),  1981,  No.  2,  pp.  285-293.  A partir  de  diver- 
sos testimonios  individuales  y colectivos  el  autor  explica  y analiza 
las  características  de  la  espiritualidad  cristiana  revolucionaria  que 
se  da  en  muchos  creyentes  en  la  Nicaragua  sandinista,  especial- 
mente entre  los  humildes  y empobrecidos.  Esta  espiritualidad  par- 
te de  la  experiencia  de  Dios  en  el  horizonte  descubierto  de  la 
necesidad  de  una  revolución  justa  vivida  en  solidaridad  con  los  po- 
bres. 
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CAMARA,  MONS.  HELDER  P.  El  desierto  es  fértil.  Libro  de  ruta  pa- 
ra las  minorías  abrahámicas.  Edit.  Sígueme,  Salamanca  1972, 
89  pp.  Con  profundidad  y claridad  se  describe  el  problema  de  las 
condiciones  infrahumanas  de  vida  en  que  se  desenvuelve  la  mayo- 
ría de  la  humanidad.  Los  que  como  peregrinos  de  la  justicia  y de 
la  paz  quieren  terminar  con  la  actual  situación  deberán,  como 
Abraham,  salir  de  sus  seguridades  y caminar  por  inhóspitos  desier- 
tos. Pero  el  desierto  puede  ser  fértil  si  todas  las  minorías  abrahá- 
micas del  mundo  entero  se  unen  en  el  trabajo  efectivo  por  la  libe- 
ración integral  de  la  humanidad. 

CAMPS,  CARLOS  M.  Una  nueva  espiritualidad  en  la  pastoral  de  la  Igle- 
sia cubana.  “Cristianismo  y Sociedad”  (Buenos  Aires),  No.  59 
(1979),  pp.  11-20.  La  experiencia  de  una  nueva  espiritualidad  es- 
tá surgiendo  en  el  interior  de  las  comunidades  cristianas  en  Cuba. 
Se  la  define  como  una  manera  profética  de  encarnar  la  fe  en  Jesu- 
cristo, donde  el  compromiso  político  al  lado  de  los  pobres  de  esta 
tierra  y las  exigencias  radicales  del  evangelio  convergen  y se 
mantienen  como  necesarias  en  el  proceso  de  liberación. 

CARRASQUILLA,  FEDERICO.  Espiritualidad  de  la  Evangelización. 
“Vida  Espiritual”  (Bogotá),  No.  68-69  (1980),  pp.  77-89.  Hay 
que  pasar  de  una  espiritualidad  centrada  en  la  oración  a una 
espiritualidad  centrada  en  la  evangelización.  El  autor  analiza  las 
implicar  nes  y las  consecuencias  de  este  cambio,  especialmente 
en  lo  que  se  refiere  a la  opción  por  los  pobres  y al  descubrimiento 
de  Jesús  en  la  vida.  Es  entonces  la  vida  la  que  nos  exige  la  oración, 
sobre  todo  como  conocimiento  y experiencia  del  Señor. 

CASTILLO,  ALFONSO.  La  espiritualidad  latinoamericana  emergente. 
“Christus”  (México  D.F.),  No.  500  (1977),  pp.  49-53.  Rasgos  de 
una  espiritualidad  propia  surgida  en  la  praxis  liberadora  de  cristia- 
nos militantes:  la  realidad  del  pecado  institucionalizado,  el  nuevo 
rostro  de  Dios  como  Dios  de  la  promesa  que  lucha  al  lado  de  los 
oprimidos.  El  paso  de  una  espiritualidad  poseída  a una  espiritua- 
lidad procesual  e histórica. 

CENTRO  DE  ESTUDIOS  Y PUBLICACIONES  (CEP).  Espiritualidad 
de  la  liberación.  Edic.  CEP,  Lima  1980,  185  pp.  El  CEP  de  Lima 
publicó  en  forma  de  libro  el  conjunto  de  los  artículos  que  diversas 
revistas  teológicas  latinoamericanas  prepararon  como  número 
monográfico  común  dedicado  a la  espiritualidad  latinoamerica- 
na. A los  artículos,  tal  como  aparecieron  en  el  No.  529-530  (di- 
ciembre 1979-enero  1980)  de  “Christus”  (México  D.F.)  esta  edi- 
ción peruana  añade  un  trabajo  introductorio  de  Alejandro  Cussiá- 
novich  titulado  “Itinerario  espiritual  de  Jesús”  (pp.  8-24). 

CLAR.  La  vida  según  el  Espíritu  en  las  comunidades  religiosas  de  Amé- 
rica Latina.  Edit.  CLAR,  Bogotá  1977,  73  pp.  En  la  primera  par- 
te se  hace  un  análisis  general  de  a vida  en  y según  el  Espíritu:  La 
experiencia  de  Dios  y las  dimensiones  de  la  vida  según  el  Espíritu 
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(apertura  a Dios,  al  hombre  y al  mundo;  María  como  figura  y 
modelo  de  la  vida  según  el  Espíritu).  En  la  segunda  parte  se  estu- 
dia la  manera  característica  cómo  el  religioso  expresa  la  vida  se- 
gún el  Espíritu  a través  de  la  consagración  religiosa.  Finalmente 
se  describe  la  vida  consagrada  como  testimonio  público  en  A.L. 

COBO  S.J.,  SERGIO.  Pascua  de  una  espiritualidad  desde  la  experiencia 
popular.  “Christus”  (México  D.F.),  No.  529-530  (1979-1980), 
pp.  93-95.  El  artículo  tiene  como  base  la  experiencia  de  un  grupo 
de  seglares,  religiosas  y sacerdotes  que  han  vivido  durante  varios 
años  en  barriadas  y comunidades  campesinas.  El  Cristo  con  forma 
de  A.L.  aparece  como  el  pueblo  crucificado.  Es  el  Cristo  sufriente 
que  está  dando  su  vida  por  nosotros.  Cada  vez  se  muestra  con  más 
claridad  que  la  única  matriz,  la  tierra  más  importante  donde  se 
puede  fecundar  y germinar  una  nueva  espiritualidad  es  el  pueblo 
humilde  y explotado. 

CUSSIANOVICH,  ALEJANDRO.  Praxis  de  liberación.  Camino  de  san- 
tidad. Capítulo  6o.  del  libro  “Desde  los  pobres  de  la  tierra.  Pers- 
pectivas de  vida  religiosa”.  Edit.  CEP,  Lima  1975,  pp.  189-199. 
Reproducido  en  “Diakonía”  (Managua),  No.  6 (1978), pp.  70-79. 
La  santidad  como  vida  en  el  Espíritu,  como  fidelidad  absoluta  a 
la  voluntad  del  Padre  y como  seguimiento  radical  de  Cristo,  dice 
relación  estrecha  con  la  historia,  concretamente  con  la  vida  de  los 
pobres,  de  los  hambrientos,  de  los  marginados.  A partir  de  Luc 
4,  16-21  el  autor  establece  el  contenido  cristológico  de  la  rela- 
ción entre  experiencia  del  Espíritu  y liberación.  No  hay  santidad 
desligada  del  cumplimiento  de  ¡a  justicia.  La  liberación  de  los  po- 
bres se  nos  presenta  como  experiencia  del  Espíritu.  La  praxis  de 
liberación  no  sólo  es  signo  que  nos  revela  la  presencia  del  Reino  y 
su  crecimiento,  sino  que  es  la  mediación  que  hace  viva  nuestra 
fe  y operante  nuestra  esperanza. 

CUSSIANOVICH,  ALEJANDRO.  Espiritualidad  cristiana  y liberadora. 
Continuidad  y novedad.  “Christus”  (México  D.F.),  No.  531 
(1980),  pp.  12-16.  El  autor  señala  algunos  ejes  vertebradores  de  la 
espiritualidad  liberadora  tal  como  es  vivida  en  las  comunidades 
cristianas  populares  de  A.L.  y,  desde  allí,  indica  los  aspectos 
de  continuidad  y de  desarrollo  original  que  estas  experiencias 
representan  en  la  vida  eclesial.  Estos  ejes  principales  son:  la  prác- 
tica de  Jesús,  el  hecho  de  que  los  pobres  evangelizan  y el  don  del 
martirio  de  los  que  han  dado  su  vida  por  la  causa  de  los  pobres. 

ELLACURIA  S.J.,  IGNACIO.  La  contemplación  en  la  acción  de  la  justi- 
cia. “Diakonía”  (Managua),  No.  2 (1977),  pp.  7-14.  La  contem- 
plación en  la  acción  por  la  justicia  es  el  modo  cristiano  de  acceder 
a Dios  y de  traer  a Dios  a los  hombres.  Este  planteamiento 
rechaza  como  insuficiente  la  fórmula  clásica  del  “contemplata 
aliis  tradere”,  ya  que  la  revelación  se  da  en  una  acción  histórica 
y sólo  es  debidamente  asimilada  en  una  acción  histórica.  La  verda- 
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dera  contemplación  en  la  verdadera  acción  por  la  justicia  intenta 
dar  una  solución  al  problema  de  la  unidad  entre  fe  y justicia. 

ENRIQUEZ,  JOSE  RAMON.  Un  encuentro  “espiritual”  con  los  ateos. 
Notas  de  aproximación.  “Christus”  (México  D.F.),  No.  548 
(1981),  pp.  33-36.  El  cristiano  puede  encontrar  motivos  para 
enriquecer  su  fe  en  la  militancia  compartida  con  algunos  ateos 
revolucionarios. 

EQUIPO  DE  TEOLOGOS.  Espiritualidad  y evangelización.  “Puebla” 
(Petrópolis),  No.  4 (1979),  cois.  193-197.  Es  un  texto  elabo- 
rado, a petición  de  algunos  obispos,  por  el  equipo  de  teólogos 
de  la  liberación  que  estuvo  en  la  Conferencia  de  Puebla.  Después 
de  definir  la  espiritualidad  como  “un  estilo  o forma  de  vivir  la  vi- 
da cristiana”  y de  mostrar  cómo  el  estilo  latinoamericano  de  vivir 
la  vida  cristiana  da  origen  a una  espiritualidad  particular,  pasan 
a señalar  las  características  de  una  “espiritualidad  evangelizados 
en  A.L.”  en  sus  rasgos  fundamentales:  acento  en  la  liberación 
integral,  dimensión  política  de  la  caridad,  seguimiento  de  Jesús, 
docilidad  al  Espíritu  que  habla  en  los  signos  de  los  tiempos, 
oración  como  un  escuchar  a Dios  en  la  vida  para  después  compro- 
metemos con  los  hermanos,  ascesis  como  inserción  solidaria 
entre  los  pobres  y espiritualidad  sólidamente  mariana. 

FERNANDEZ  DE  HENESTROSA  S.J.,  JOSE.  Una  espiritualidad 
entre  los  aymarás  de  Bolivia.  “CIS  (Centrum  Ignatianum  Spiritua- 
litatis)”  (Roma),  No.  25  (1977),  pp.  81-90.  Experiencia  de  un  je- 
suíta entre  los  aymarás,  referida  al  tema  de  la  contemplación  en  la 
acción. 

GALILEA,  SEGUNDO.  El  despertar  espiritual  y los  movimientos  de  li- 
beración en  América  Latina.  “Concilium”  (Madrid),  No.  89 
(1973),  pp.  425431.  El  paso  de  un  cristianismo  tradicional  aun 
cristianismo  comprometido  políticamente  provocó  numerosas 
crisis  en  la  espiritualidad  de  los  cristianos  cuya  fe  se  encontró 
en  un  contexto  social  y cultural  nuevo.  Pero  entre  los  militan- 
tes muchos  fueron  redescubriendo  el  sentido  de  la  liturgia  y 
de  la  oración,  precisamente  a través  de  su  mismo  compromiso. 
El  autor  desarrolla  los  rasgos  que  en  la  situación  de  1973  carac- 
terizaban la  marcha  hacia  una  espiritualidad  de  la  liberación. 

GALILEA,  SEGUNDO.  Espiritualidad  de  la  liberación.  Edit.  Ispaj, 
Santiago  de  Chile  1974. 

GALILEA,  SEGUNDO.  La  liberación  como  encuentro  de  la  políti- 
ca y de  la  contemplación.  “Concilium”  (Madrid),  No.  96  (1974), 
pp.  313-327.  Desde  el  ángulo  de  la  pastoral,  la  liberación  es  fun- 
damentalmente un  problema  de  espiritualidad.  El  compromiso 
por  la  liberación  en  el  cristiano  debe  ser  un  lugar  de  encuentro 
con  Dios.  Es  urgente  la  síntesis  entre  el  militante  y el  contempla- 
tivo. La  contemplación  se  entiende  como  la  experiencia  de  Dios 
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en  todas  las  dimensiones  de  la  vida  humana.  Se  da  un  doble 
“encuentro  experimental”:  uno  es  el  encuentro  personal  con 
Dios,  otro  es  el  encuentro  con  Cristo  en  el  hermano,  sobre  todo 
en  el  “hermano  pequeño”.  Los  dos  encuentros  son  igualmente 
contemplativos  y son  inseparables.  La  contemplación  de  Cristo 
en  el  hermano  sufriente  y oprimido  es  una  llamada  al  compro- 
miso. Es  el  contenido  histórico  de  la  contemplación  cristiana  en 
la  Iglesia  latinoamericana.  No  se  trata,  sin  embargo,  de  poner  la 
oración  contemplativa  al  servicio  de  la  liberación,  sino  de  desen- 
trañar todas  sus  virtualidades. 

GALILEA,  SEGUNDO.  Contemplado  e engajamento.  Edic.  Pauli- 
nas, Sao  Paulo  1976,  110  pp. 

GALILEA,  SEGUNDO.  El  exilio  como  “noche”  de  la  liberación. 
“Christus”  (México  D.F.),  No.  488  (1976),  pp.  374  2.  Descrip- 
ción del  exilio  como  cruz  y de  la  persecución  como  bienaventu- 
ranza. 
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como  siervo  de  Yahvé.  Los  “pobres  de  Yahvé”  siguen  al  Señor 
en  su  servidumbre  y en  su  esperanza.  La  evangelización  de  la  es- 
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“Religiosidad  popular  y pastoral”.  Edit.  Cristiandad,  Madrid 
1979,  pp.  148-327.  Toda  vivencia  del  cristianismo,  es  decir,  to- 
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la  fe.  Se  puede  entonces  hablar  en  A.L.  de  una  “teología  de  la 
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Reino  de  Cristo  (qué  categorías  de  personas)  y Mateo  nos  dice 
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de  la  liberación  unas  páginas  dedicadas  a la  espiritualidad.  Gutié- 
rrez define  la  espiritualidad  como  “una  forma  concreta,  movida 
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espiritualidad  de  la  liberación,  pero  no  se  acepta  el  intento  de  re- 
legar al  olvido  el  hecho  de  que  la  teología  de  la  liberación  ha  naci- 
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y santidad  el  autor  nos  muestra  cómo  la  espiritualidad  de  la  evan- 
gelización en  A.L.  tiene  que  partir  de  la  realidad,  pero  al  mismo 
tiempo  tiene  su  punto  de  arranque  en  una  experiencia  de  Dios. 
Se  determinan  las  características  de  esta  espiritualidad:  la  di- 
mensión política  de  la  caridad,  la  esperanza  como  compromiso,  el 
seguimiento  de  Jesús,  la  vida  en  el  Espíritu,  la  oración,  la  ascesis 
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la  fe  narrativamente,  lo  cual  configura  una  espiritualidad,  y expli- 
ca cómo  esta  narratividad  desemboca  en  una  novedad  simbóli- 
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pp.  62-73.  Jesucristo  centro  y paradigma  de  toda  espiritualidad 
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cristiano  y de  señalar  las  modalidades  del  quehacer  religioso 
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las  siguientes:  a)  la  conversión,  que  supone  la  experiencia  de  Dios; 
b)  la  animación  y conducción  del  Espíritu  Santo;  c)  oración,  cruz 
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Para  apoyarse  en  Dios  hace  falta  ser  pobre.  Los  tiempos  difíci- 
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un  recorrido  histórico  sobre  la  espiritualidad  en  general  y de  una 
panorámica  acerca  de  las  condiciones  peculiares  en  que  se  en- 
cuentra A.L.,  el  autor  explica  los  elementos  principales  para 
una  espiritualidad  latinoamericana:  la  relevancia  del  Jesús  histó- 
rico y el  valor  de  la  historia  como  lugar  de  la  revelación  de  Dios. 
En  cierta  manera  la  espiritualidad  latinoamericana  puede  definir- 
se como  un  “pro-seguimiento  de  Jesús”. 
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RICHARD,  PABLO.  La  ética  como  espiritualidad  liberadora  en  la  reali- 
dad eclesial  de  América  Latina.  “Cristianismo  y Sociedad”  (Santo 
Domingo  R.D.),  No. 69  y 70  (1981),  pp.  51-59.  Se  dan  dos 
procesos  fundamentales  hoy  en  la  Iglesia  de  A.L.:  La  crisis  de 
la  relación  entre  la  jerarquía  de  la  Iglesia  Católica  y el  poder 
dominante  y,  segundo  proceso,  la  irrupción  del  pobre  en  la  Igle- 
sia. Al  interior  de  estos  procesos  se  está  jugando  una  profunda  y 
creativa  renovación  eclesial,  teológica,  pastoral  y espiritual.  Esta 
renovación  es  obra  del  Espíritu  de  Cristo  y don  de  Dios  a A.L. 
Son  las  Comunidades  Eclesiales  de  Base  las  que  han  acogido  más 
directamente  este  don  de  Dios.  En  relación  con  los  procesos  men- 
cionados el  autor  estudia  las  características  de  la  ética  de  la  vida  y 
de  la  espiritualidad  de  la  liberación  en  A.L.,  cómo  se  vive  la  ética 
del  Espíritu  de  la  vida  en  la  práctica  política  de  liberación  y los 
imperativos  éticos  que  a partir  de  ahí  se  imponen  a la  conciencia 
eclesial. 

RIERA,  JUAN.  ¿Crisis  de  espiritualidad  o algo  nuevo  que  está  nacien- 
do? “Páginas”  (Lima).  Separata  del  No.  33  (1980),  8 pp.  El  autor 
entiende  por  espiritualidad  una  forma  de  vivir  las  exigencias  de 
la  fe  cristiana,  que  abarca  todas  las  dimensiones  de  nuestra  vida. 
A veces  se  confunde  ausencia  de  espiritualidad  con  formas  nuevas 
de  vivirla,  que  desplazan  unas  “prácticas  de  espiritualidad”  por 
otras  más  auténticas  y vivenciales.  La  fuerza  espiritual  del  pueblo 
latinoamericano,  su  capacidad  orante  y mística,  se  está  convir- 
tiendo en  algo  que  no  podemos  olvidar.  La  opción  por  el  pobre 
y la  experiencia  de  Dios  espiritual.  La  relación  Dios-pobre-justi- 
cia está  haciendo  surgir  nuevas  formas  de  espiritualidad  entre  los 
militantes  cristianos.  Testimonios  acerca  de  la  unión  entre  el  com- 
promiso social  y la  experiencia  contemplativa. 

SIQUIER,  GABRIEL.  Entre  los  indios  también  hay  necesidad  de  orar. 
“CIS  (Centrum  Ignatianum  Spiritualitatis”)  (Roma),  No.  26 
(1977),  pp.  97-99.  Apostolado  y vida  espiritual  en  la  vida  de  un 
jesuíta  que  trabaja  en  una  comunidad  indígena  boliviana. 

SOBRINO  S.J.,  JON.  La  oración  de  Jesús  y del  cristiano.  “Christus” 
(México  D.  F.),  No.  500  (1977),  pp.  2548.  Editado  como  libro 
con  el  mismo  título  por  edic.  CRT,  México  D.F.  1978,  74  pp. 
Reflexiones  centradas  en  la  integración  de  la  oración  en  la  totali- 
dad de  la  vida  cristiana,  especialmente  en  la  praxis  cristiana 
liberadora. 

SOBRINO  S.J.,  JON.  El  seguimiento  de  Jesús  como  discernimiento. 
“Concilium”  (Madrid),  No.  139  (1978),  pp.  517-529.  Publicado 
también  en  “Diakonía”  (Managua),  No.  11  (1979),  pp.  16-28. 
El  Padre  de  Jesús  como  exigencia  y posibilidad  del  discernimiento 
para  Jesús.  Jesús  va  descubriendo  que  para  acertar  con  la  voluntad 
de  Dios,  el  lugar  privilegiado  es  el  amor  servicial  al  pobre,  al 
pequeño  y al  oprimido.  El  discernimiento  de  Jesús  como  proto- 
tipo de  la  estructura  de  todo  discernimiento  cristiano.  De  Jesús 
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aprendemos  no  tanto  las  respuestas  a nuestros  discernimientos, 
sino  cómo  hay  que  aprender  a discernir.  El  autor  termina  presen- 
tando algunos  ejemplos  significativos  de  discernimiento  realiza- 
dos en  la  Iglesia  de  A.L.,  en  los  que  aparece  la  novedad  del  Espí- 
ritu dentro  del  cauce  que  nos  dejó  Jesús. 

SOBRINO  S.J.,  JON.  Espiritualidad  de  Jesús  y de  la  liberación.  “Chris- 
tus”  (México  D.F.),  No.  529-530  (1979-1980),  pp.  69-63.  El 
autor  hace  unas  reflexiones  que  enmarcan  la  estructura  típica  de 
la  espiritualidad  de  Jesús  y de  la  liberación.  A partir  de  Rom  1, 
18ss  afirma  que  esta  espiritualidad  se  caracteriza  por  la  “honra- 
dez con  lo  reíd”  y la  “fidelidad  hacia  lo  real”.  El  primer  paso  de 
la  espiritualidad  es  el  honrado  reconocimiento  de  la  creación 
tal  cual  es.  No  aprisionar  la  verdad  en  la  injusticia.  El  sí  que  exi- 
ge la  misma  realidad  es  un  sí  a la  vida  y que  lleva  a “dar  vida”. 
La  espiritualidad  supone  también  el  reconocimiento  de  la  realidad 
y no  manipularla.  Hay  que  obrar  sobre  la  realidad  desde  dentro  de 
ella  misma  y con  las  estructuras  que  ella  posee.  Jesús  permanece 
fiel  a lo  real.  La  esperanza  de  la  realidad  y su  correlación  con  una 
práctica  dadora  de  vida.  La  relación  histórica  de  Jesús  con  su  rea- 
lidad circundante  es  el  material  dentro  del  cual  surge  su  propia 
experiencia  de  Dios. 

SOBRINO  S.J.,  JON.  Experiencia  de  Diosen  la  “Iglesia  de  los  pobres”. 
“Cristianismo  y Sociedad”  (Buenos  Aires),  No.  63  (1980),  pp. 
87-101.  El  artículo  se  propone  analizar  la  modalidad  de  ser  Igle- 
sia de  la  “Iglesia  de  los  pobres”,  para  desde  ahí  reflexionar  sobre 
la  realidad  y la  experiencia  de  Dios.  Después  de  describir  lo  que 
entiende  por  Iglesia  de  los  pobres,  pasa  a mostrar  cómo  esta  reali- 
dad histórica  permite  y desencadena  un  tipo  de  fe  en  Dios  que 
recobra  el  origen  en  la  fe,  al  menos  más  claramente  que  otras  for- 
mas de  ser  Iglesia.  Los  contenidos  sobre  Dios  que  dan  sentido  a la 
Iglesia  de  los  pobres  son  especialmente  los  siguientes:  1)  El  ser 
mayor  de  Dios  se  capta  paradójicamente  desde  su  ser  menor  en 
los  pobres;  2)  El  poder  de  Dios  aparece  en  el  dar  vida  al  oprimi- 
do; 3)  El  Reino  de  Dios  es  fundamentalmente  fraternidad  huma- 
na, que  se  concretiza  especialmente  como  justicia;  4)  Dios  como 
Señor  de  la  historia  aparece  en  la  novedad  de  las  nuevas  estructu- 
ras que  surgen  desde  la  Iglesia  de  los  pobres;  5)  Esto  explica  el 
escándalo  que  compete  a la  realidad  del  Dios  cristiano,  porque 
cree  que  desde  la  cruz  puede  surgir  la  vida. 

A partir  de  lo  anterior  se  esbozan  las  raíces  profundas  de  una  espi- 
ritualidad de  la  Iglesia  de  los  pobres,  remarcando  algunas  carac- 
terísticas: La  urgencia  e incondicionalidad  de  hacer  el  Reino,  la 
experiencia  de  la  gratuidad  a la  manera  de  Jesús,  el  saber  de  la 
esperanza  cristiana  y de  la  utopía,  la  existencia  de  un  proceso  cu- 
yas estructuras  son  variadas,  etc. 

SOBRINO  S.J.,  JON.  La  experiencia  de  Dios  en  la  Iglesia  de  los  pobres. 
En  el  libro  “Resurrección  de  la  verdadera  Iglesia”,  edit.  Sal  Te- 
rrae,  Santander  1981,  pp.  143-176.  Se  trata  de  una  ampliación 
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del  artículo  anterior.  Fue  presentado  como  ponencia  en  un 
simposium  de  teología  en  honor  de  Karl  Rahner,  de  ahí  que  el  au- 
tor hace  alusión  a la  teología  de  Rahner  y a lo  que  se  considera 
uno  de  los  puntos  fundamentales  de  su  pensamiento:  la  relación 
del  hombre  con  el  misterio  de  Dios. 

SOBRINO,  JON  - GALILEA,  S.  - CASTILLO,  A.  Oración  cristiana  y 
liberación.  Edit.  Desclée  de  B.,  Bilbao  1980, 125  pp.  Se  incluyen 
tres  artículos  publicados  en  “Christus”  (México  D.F.)  en  1977 
(No.  500):  “La  oración  de  Jesús  y del  cristiano”  (Sobrino), 
“Espiritualidad  de  la  liberación”  (Galilea)  y “La  espiritualidad 
latinoamericana  emergente”  (Castillo). 

SOBRINO  S.J.,  JON.  El  martirio  de  Maura,  Ita,  Dorothy  y Jean.  “Dia- 
konía”  (Managua),  No.  16  (1980),  pp.  2-6.  Ante  los  cuerpos 
martirizados  de  las  cuatro  misioneras  de  El  Salvador,  el  autor 
reflexiona  sobre  el  sentido  cristiano  de  su  martirio,  resaltando 
su  triple  condición  de  mujeres,  religiosas  y norteamericanas. 

SOBRINO  S.J.,  JON.  La  vida  espiritual  en  las  comunidades  religiosas. 
“Diakonía”  (Managua),  No.  17  (1981),  pp.  9-22.  Existe  un  nue- 
vo interés  por  la  vida  espiritual,  existe  un  replanteamiento  de  su 
importancia  y existen  nuevas  realizaciones.  Se  entiende  la  vida  es- 
piritual como  vida  con  el  espíritu  de  Jesús.  La  relación  entre  vi- 
da espiritual  y vida  histórica  y real.  Los  pobres  lugar  de  la  vida 
espiritual.  Una  vida  histórica  encarnada,  en  favor  de  los  pobres  y 
mantenida  en  la  persecución,  es  ya  vida  “espiritual”,  aunque 
este  cauce  estructural  genere  también  sus  propias  concupiscencias 
y no  solucione  automáticamente  los  problemas.  La  importancia 
de  la  práctica  del  espíritu  de  Jesús.  Las  bienaventuranzas  en  su 
conjunto  nos  presentan  al  hombre  con  espíritu.  La  santidad  tiene 
su  propia  eficacia  histórica:  p.e.  el  caso  de  Mons.  Romero.  Se  ha 
recobrado  la  convicción  de  que  hay  que  explicitar  la  vida  con  es- 
píritu en  prácticas  espirituales,  sobre  todo  de  tipo  comunitario. 
Las  prácticas  son  la  explicitación  real,  al  nivel  del  sentido  y del 
símbolo,  de  la  vida  espiritual. 

lia  realidad  centroamericana  exige  de  la  vida  religiosa  unas  carac- 
terísticas que  necesitan  del  espíritu:  espíritu  de  fortaleza,  frente 
al  hecho  de  la  persecución;  espíritu  de  búsqueda  de  la  verdad, 
frente  a la  novedad  de  las  nuevas  situaciones;  espíritu  de  fideli- 
dad, para  hacer  frente  a la  necesidad  de  sucesivas  conversio- 
nes; espíritu  de  santidad,  para  superar  las  divisiones  en  la  Igle- 
sia. Sólo  con  santidad  se  gana  a largo  plazo  la  batalla  de  la  verda- 
dera Iglesia. 

TRIGO  S.J.,  PEDRO.  Espiritualidad  y cultura  ante  la  modernización. 
“Christus”  (México  D.F.),  No.  529-530  (1979-1980),  pp.  73-77. 
El  autor  parte  de  la  hipótesis  de  que  allí  donde  la  modernidad 
se  abre  camino  corno  cultura,  resulta  muy  difícil  articular  grupos 
y sostener  movimientos  animados  por  un  cristianismo  liberador. 
No  se  trata,  sin  embargo,  de  volver  a la  sociedad  tradicional,  sino 
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de  rescatar  las  características  liberadoras  que  pueden  mantener- 
se dentro  de  la  subjetividad  moderna.  Estas  características  serían 
ante  todo  el  sentido  primordial  de  la  dignidad  de  la  persona 
y de  la  fraternidad  dado  en  la  creencia  y la  experiencia  de  Dios 
como  Padre.  Sin  embargo  para  que  sea  posible  un  proceso  de  mo- 
dernización sin  colonización  es  necesario  que  el  pueblo  latinoa- 
mericano siga  autoentendiéndose  como  “hombre  mítico”,  es 
decir  como  aquel  que  se  proyecta  a través  de  un  antepasado  ideal 
pero  concreto,  al  que  trata  de  identificarse.  Hoy  en  A.L.  este 
“hombre  mítico”  está  ligado  a un  modo  de  comprender  el  cristia- 
nismo que  podemos  llamar  religión  del  pueblo;  y a un  modo  de 
comprender  la  vida  política  que  tiene  que  ver  con  los  ideales 
democráticos. 

VALLE  S.J  , LUIS  DEL  Espiritualidad  en  la  liberación.  “Christus” 
(México  D.F  ) No.  548  (1981),  pp.  19-22.  Después  de  una  des- 
cripción de  la  espiritualidad  en  general,  se  analizan  la  “espiritua- 
lidad religiosa'  y la  “espiritualidad  cristiana”.  Hay  diferencia  en- 
tre ambas  porque  la  espiritualidad  está  fuertemente  marcada  por  el 
modo  de  relacionarse  con  Dios.  En  la  espiritualidad  religiosa 
nos  acercamos  a Dios  a partir  de  nosotros  mismos,  de  nuestras 
necesidades  y deseos.  En  la  espiritualidad  cristiana  nos  acercamos 
a Dios  a partir  de  su  revelación  en  Cristo,  es  El  el  que  toma  la 
iniciativa.  La  fe  es  la  búsqueda  del  Dios  que  nos  ha  buscado  pri- 
mero. Se  describe  luego  la  espiritualidad  cristiana  como  un 
proceso  de  conversión,  especialmente  en  la  lucha  contra  el  pe- 
cado estructural  que  oprime  a los  hombres,  y un  vivir  por  la  fuer- 
za del  Espíritu  Santo  colaborando  con  el  Reino  de  Dios.  Final- 
mente se  explica  la  espiritualidad  en  la  liberación  como  el  con- 
junto de  actitudes,  motivaciones,  valores,  decisiones,  percepcio- 
nes por  las  que  nos  mantenemos  firmes  en  la  empresa  de  Dios.  Es- 
ta empresa  en  su  Reino:  que  su  justicia  se  haga  la  justicia  de  los 
hombres. 

VARIOS.  Hacia  una  espiritualidad  de  la  liberación.  “Christus”  (México 
D.F.),  No.  488  (1976),  pp.  23-51.  La  situación  de  A.L.  exige  a los 
creyentes  una  manera  radicalmente  nueva  de  vivir  el  cristianis- 
mo: se  sugieren  algunas  líneas  en  esta  dirección. 


VARIOS.  Praxis  del  martirio  ayer  y hoy.  Edit.  CEPLA,  Bogotá  1977, 
190  pp.  El  libro  se  inicia  narrando  algunos  hechos  reales  de  ca- 
sos de  martirio  que  se  han  ido  presentando  en  A.L.  El  objetivo 
de  la  obra  no  es  tanto  denunciar,  dar  testimonio,  analizar  casos, 
sino  preparar  a las  comunidades  cristianas  para  el  martirio  que  tar- 
de o temprano  se  presentará  desde  el  momento  en  que  se  compro- 
metan con  la  liberación  de  los  hombres.  Cuando  la  fe  pasa  a ser 
un  foco  de  “subversión  del  orden  existente”  es  molesta  y peli- 
grosa para  los  opresores.  Por  eso  deciden  silenciarla,  desmoralizan- 
do y anulando  a quienes  la  encarnan. 
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ZENTENO  S.J.,  ARNALDO.  Espiritualidad  que  nace  de  la  experiencia 
popular.  “Christus”  (México  D.F.),  No.  516  (1978),  pp.  3641. 
Descripción  de  sus  rasgos.  Entre  otros:  ser  evangelizado  por  el 
pueblo,  salvación  en  la  historia,  pobreza  al  servicio  de  los  pobres, 
amor  y compromiso  político,  creer  es  comprometerse,  cristolo- 
gía  del  seguimiento. 

ZENTENO  S.J.,  ARNALDO.  Compromiso  por  la  liberación.  Espiritua- 
lidad de  las  comunidades.  “Christus”  (México  D.F.),  No.  548 
(1981),  pp.  4147.  La  espiritualidad  de  las  comunidades  como 
compromiso  por  la  liberación  arranca  de  Jesús  y su  compromiso 
liberador,  tal  como  lo  captaron  los  primeros  cristianos.  Este  modo 
de  vivir  el  cristianismo  se  expresa  en  reflexiones,  celebraciones  y 
acciones.  A través  de  las  respuestas  a unos  cuestionarios  el  autor 
muestra  el  cambio  que  se  ha  dado  en  la  espiritualidad  de  la  gen- 
te antes  y después  de  formar  parte  de  las  comunidades.  Especial- 
mente se  nota  el  paso  de  la  visión  de  un  Dios  distante  y castiga- 
dor, sin  referencia  a Jesús,  a un  Dios  Padre  que  nos  libera  en  Jesu- 
cristo y nos  compromete  en  la  construcción  del  Reino. 

ZEVALLOS,  NOE.  Espiritualidad  del  desierto.  Espiritualidad  de  la  in- 
serción. Edit.  Indo-American  Press  Service,  Bogotá  1981,  37 
pp.  Ambigüedad  del  símbolo  del  desierto.  Es  sinónimo  de  caos, 
pero  significa  también  la  experiencia  de  Dios  en  un  tiempo  de 
prueba,  que  es  también  tiempo  de  conversión.  El  desierto  co- 
mo actitud.  En  el  desierto  Jesús  rechaza  el  saber,  el  tener  y el  po- 
der como  posibilidades  de  opresión  sobre  los  demás.  En  el  desier- 
to se  da  la  experiencia  de  la  gratuidad  plena  que  recompensa  el 
desasimiento  completo.  El  desierto  como  escuela  de  austeridad, 
en  el  que  se  desarrolla  el  sentido  de  lo  provisional. 

La  segunda  parte  del  libro  plantea  la  necesidad  de  una  pedago- 
gía y de  una  espiritualidad  de  la  inserción  para  los  religiosos 
que  han  optado  por  una  vida  entre  los  pobres.  Debe  ser  una  espi- 
ritualidad del  compromiso  en  la  que  se  descubre  un  nuevo  sentido 
de  los  votos  religiosos. 
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de  los  Dominicos.  La  dictadura  militar  brasileña  lo  encarceló  en 
diversas  ocasiones.  Desde  1979  es  responsable  de  la  pastoral  obre- 
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"Una  espiritualidad  de  la  liberación  estará  cen- 
trada en  una  conversión  al  prójimo,  al  hombre 
oprimido,  a la  clase  social  expoliada,  a la  raza 
despreciada,  al  país  dominado.  Nuestra  con- 
versión al  Señor  pasa  por  ese  movimiento. 
La  conversión  evangélica  es,  en  efecto,  la  piedra 
de  toque  de  toda  espiritualidad.  Conversión 
significa  una  transformación  radical  de  nosotros 
mismos,  significa  pensar,  sentir  y vivir  como 
Cristo  presente  en  el  hombre  despojado  y alie- 
nado. 

Una  espiritualidad  de  !a  liberación  debe  estar 
impregnada  de  una  vivencia  de  gratuidad.  La 
comunión  con  el  Señor  y con  todos  los  hom- 
bres, es,  ante  todo,  un  don.  De  ahí  la  univer- 
salidad y la  radicalidad  de  la  liberación  que  él 
aporta.  Un  don  que  lejos  de  ser  un  llamado  a 
la  pasividad  exige  una  actitud  vigilante.  El 
encuentro  con  el  Señor  supone  atención,  dis- 
posición activa,  trabajo,  fidelidad  a su  volun- 
tad, fructificación  de  los  talentos  recibidos. 
Pero  saber  que  en  la  raíz  de  nuestra  existen- 
cia personal  y comunitaria  se  halla  el  don  de  la 
autocomunicación  de  Dios,  la  gracia  de  su  amis- 
tad, llena  de  gratuidad  nuestra  vida.  Nos  hace 
ver  como  un  don  nuestros  encuentros  con  otros 
hombres,  nuestros  afectos,  todo  lo  que  en  ella 
nos  sucede.  Sólo  el  amor  gratuito  va  hasta  la 
raíz  de  nosotros  mismos  y hace  brotar  desde 
allí  un  verdadero  amor". 

Gustavo  Gutiérrez  Teología  de  la  Liberación 


